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Le lecteur trouvera dans ce tome II un essai de 
traduction des chapitres XVI à XXX du Makâprajnâ- 
pâramitâsâstra. Ces quinze chapitres, qui forment un 
tout homogène, commentent, en de longs développements, 
un court paragraphe du Prajnâpâramitâsütra (Panca- 
vimsati, p. 17-18; Satasàhasrikà, p. 55-56), dont voici 
la traduction : 

«Alors donc le Bienheureux s’adressa au vénérable 
Sàriputra : ‘ Sàriputra, le Bodhisattva-Mahàsattva qui 
désire connaître parfaitement tous les Dharma sous tous 
leurs aspects doit faire effort dans la Prajnàpâramitâ 
Ceci dit, le vénérable Sàriputra demanda au Bienheu¬ 
reux : ‘ Comment, ô Bienheureux, le Bodhisattva-Mahà¬ 
sattva qui désire connaître tous les Dharma sous tous 
leurs aspects doit-il faire effort dans la Prajnàpâra- 
mità? ’ A ces mots, le Bienheureux dit au vénérable 
Sàriputra : ‘ Le Bodhisattva-Mahàsattva qui réside 
dans la Prajnàpâramitâ par la méthode de non-résidence 
doit remplir la vertu du don par la méthode du refus, 
en s’abstenant de distinguer la chose donnée, le dona¬ 
teur et le bénéficiaire ; il doit remplir la vertu de mora¬ 
lité en se fondant sur la non-existence du péché et de 
son contraire; il doit remplir la vertu de patience en 
se fondant sur la non-agitation [de l’esprit]; il doit 
remplir la vertu d’énergie en se fondant sur le non- 
relâchement en matière d'énergie corporelle et mentale ; 
il doit remplir la vertu d’extase en se fondant sur 
l’inexistence de la distraction et de la délectation; il 
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doit remplir la vertu de sagesse en se fondant sur l’in¬ 
existence des bonnes et mauvaises sagesses (variante : 
en n’adhérant à aucun système) » \ 

Dans le Prajnàpâramitàsütra les principaux interlo¬ 
cuteurs du Budclha sont Sàriputra et Subhüti; le ch. 
XVI du Traité est consacré à leur histoire : il contient 
une biographie détaillée de Sàriputra et une courte 
notice sur Subhüti (p. 634). Mais il peut sembler étrange 
que le Prajnàpâramitàsütra, qui appartient à la littéra¬ 
ture du Grand Véhicule, soit prêché, non pas à des 
Bodhisattva, affiliés au Maliàyâna, mais à des Sràvaka, 
adeptes du Petit Véhicule. La raison en est simple, 
nous explique le Traité (p. 636) : les Bodhisattva, appe¬ 
lés à demeurer parmi les êtres, qu’ils ont pour mission 
de convertir, n’ont pas entièrement éliminé leurs pas¬ 
sions et ne jouissent pas auprès des hommes d’une 
autorité indiscutée; s’ils étaient chargés d’enseigner la 
Prajnà, on pourrait mettre en doute leur parole. Au 
contraire, des Sràvaka comme éâriputra et Subhüti qui 
ont atteint l’état d’Arhat et détruit toute impureté 
(ksinâsrava) sont assurés d’un prestige inégalé, et leur 
témoignage ne peut être discuté : c’est donc à eux que 


i Taira khalu Bhagavân âyuçmantam Sàriputram âmantrayâm asa : Sarvâ- 
kâram Sàriputra sarvadharmân abhisamboddhukâmena bodhisattvena mahâ- 
sattvena prajnâpâramitàyàm yogah karanïyah. Evam ukte âyuçmân Sari- 
putio Bhagavantam etad avocat : Katham Bhagavan bodhisattvena mahà- 
sattvena sarvàkàram sarvadharmân abhisamboddhukâmena prajnâpâramitàyàm 
yogah karanïyah . Evam ukte Bhagavân âyusmantam Sàriputram ctad avocat : 
Iha Sàriputra bodhisattvena mahâsattvena prajnâpâramitàyàm sthitvâsthânayo- 
gena dânapâramitâ paripürayitavyâparityâgayogena deyadâyakapratigràhakà - 
nupalabdhitàm upâdâya, sïlapâramità paripürayitavyàpattyanâpattyanadhyâ - 
pattitâm upâdâya, ksântipâramitâ paripürayitavyàkçobhanatàm upâdâya, 
vîryapàramità paripürayitavyâ kàyikacaitasikavïryâsramsanatàm upâdâya, 
dhyânapâramitâ paripûrayitavyànâsvàdanatâm upâdâya, prajüâpàramitâ pari¬ 
pürayitavyâ prajnàdayçprajnânvpalabdhitâm (variante : sarvadharmânabhini- 
veéam) upâdâya , 
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le Buddha a confié la charge de prêcher la Prajnà. 
Parmi tous les Sràvaka, le choix du Buddlia s’est porté 
de préférence sur Sàriputra et Subhüti qui excellent 
entre tous, le premier par l’étendue de sa sagesse, le 
second par sa vision aiguë de l’universelle vacuité. 

L’idéal religieux du Sràvaka est la destruction des 
passions, l’arrivée à l’état d’Arhat et l’obtention du 
Nirvana; il pratique à cette fin le noble Chemin dans 
son triple élément : la moralité ( sîla ) qui le préserve 
de tout péché, la concentration ( samüdhi ) qui purifie 
sa pensée, la sagesse ( prajnâ ) par laquelle il saisit les 
caractères généraux ( sâmânyalaksana ) des Dharma : 
impermanence, douleur, vide et impersonnalité. La 
pratique des vertus n’intervient qu’à titre subsidiaire 
dans la carrière du Sràvaka; ses plus belles qualités 
sont d’ailleurs viciées à la base par le caractère essentiel¬ 
lement individualiste et égocentrique de son effort. Toxit 
différent est l’idéal religieux du Bodhisattva : renon¬ 
çant momentanément à entrer dans le Nirvana, il cherche 
à obtenir la suprême et parfaite illumination (anutta- 
rasamyaksambodhi ) qui caractérise les Buddha, à con¬ 
quérir le savoir de toutes les choses sous tous leurs 
aspects (sarvadharmânâm sarvâkârajnânam ), savoir 
qui lui permettra de se consacrer entièrement au bien 
et au bonheur de toutes les créatures. Pour conquérir 
cette omniscience, le Bodhisattva doit exercer, tout au 
long de sa carrière, les six vertus parfaites (pâramitü) 
qui l’assimilent au Buddha. Chez les hérétiques et les 
Sràvaka l’exercice des vertus naturelles est entaché 
d’erreurs et d’égoïsme; chez les Bodhisattva au con¬ 
traire, la pratique des vertus atteint la perfection, parce 
qu’elle est désintéressée et fondée sur la Prajnàpàra- 
mitâ. 
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Le ch. XYII explique ce qu’il faut entendre par cette 
Prajnâpâraruitâ et comment l’exercer. La Prajnâpâra- 
mitâ n’est pas une entité d’ordre métaphysique, un abso¬ 
lu subsistant auquel on puisse s’attacher; c’est plutôt un 
état d’esprit, une tournure mentale qui assure à celui qui 
l’adopte une neutralité radicale. Transcendant les caté¬ 
gories d’existence et de non-existence, dépourvue de 
tout caractère, la Prajnâpâramitâ ne peut être ni affir¬ 
mée, ni niée : elle est l’excellence sans défaut. Le 
Bodhisattva y adhère en ne la saisissant pas ou, pour 
employer la formule consacrée, «il s’y tient en ne s’y 
tenant point» (tisthaty asthânayogena). Port de ce 
point de vue qui est à égale distance de l’affirmation 
et de la négation, il suspend son jugement sur toute 
chose et ne dit rien de quoi que ce soit. Pratiquées dans 
cet esprit, les vertus qui, chez les religieux hérétiques 
et les ÊSràvaka, restaient vulgaires et d’ordre naturel 
(laukika ), deviennent chez le Bodhisattva des perfec¬ 
tions supramondaines ( lokottarapâramitâ ). Au reste, 
puisque le Bodhisattva se refuse à concevoir les dites 
vertus et à établir entre elles des distinctions, exercer 
mie pâramitâ, c’est les exercer toutes; ne pas les prati¬ 
quer, c’est encore les pratiquer. 

Cependant, comme le Bodhisattva demeure volontaire¬ 
ment dans le monde où il côtoie journellement des êtres 
intoxiqués par le triple poison de l’amour, de la haine 
et de l’erreur, il importe d’expliquer aux hommes ce qui 
distingue les pâramitâ des vertus profanes. Tel est 
l’objet des chapitres XVIII à XXX. 

Ch. XVIII-XX. — Le don ( dâna ), auquel de grandes 
récompenses sont promises, consiste à donner, dans un 
esprit de foi, un objet matériel ou un conseil spirituel 
à un «champ de mérite», c’est-à-dire à un bénéficiaire 
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digne de le recevoir. La pâramitâ du don ne fait plus 
aucune distinction entre donateur, bénéficiaire et chose 
donnée car, du point de vue de la Prajnâ, il n’y a per¬ 
sonne pour donner ou recevoir, il n’y a rien qui soit 
donné. Comprendre cela, c ’est « donner tout, en tout 
temps et de toute manière ». 

Ch. XXI-XXIII. — La moralité {silo) fait éviter les 
péchés du corps et de la voix susceptibles de nuire à 
autrui. A côté de la morale générale qui formule les 
règles de l’honnêteté naturelle s’imposant à tout homme, 
il convient de distinguer la moralité d’engagement par 
laquelle laïcs et religieux de toutes classes s’obligent 
solennellement à suivre un certain nombre de règles, 
propres à leur état. La pâramitâ de moralité dépasse 
singulièrement ce cadre restreint : elle se fonde sur 
l’inexistence du péché et de son contraire. Le pécheur 
n’existant point, le péché n’existe pas non plus; en 
l’absence de tout péché, les défenses qui l’interdisent 
n’ont aucun sens. Le pécheur n’encourt pas notre 
mépris; le saint n’a pas droit à notre estime. 

Ch. XXIY-XXY. — Si le bouddhisme primitif con¬ 
damnait la colère, il n’attachait pas une grande impor¬ 
tance à la patience ( kçânti ). Le Bodhisattva, au con¬ 
traire, l’élève au rang de pâramitâ. Rien ne l’émeut, 
ni les gens ni les choses : il conserve une froide indif¬ 
férence à l’endroit des hommes qui le flattent, des bien¬ 
faiteurs qui le couvrent de leurs dons, des femmes qui 
cherchent à le séduire, des ennemis qui le persécutent. 
Il supporte avec une égale facilité les souffrances exter¬ 
nes provoquées par le froid ou la chaleur, le vent ou la 
pluie, et les douleurs internes provenant de la vieillesse, 
de la maladie et de la mort. Il va même jusqu’à prendre 
en patience ses propres passions : s’il ne s’y livre pas 
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sans réserve, il évite cependant de les trancher pour ne 
point s’enfermer comme l’Arhat dans une ataraxie 
égoïste; en tout état de cause, son esprit reste ouvert 
aux mouvements de la grande pitié et de la grande com¬ 
passion. Mais c’est par la Dharmaksânti qu’il atteint le 
sommet de la patience : il scrute inlassablement la Loi 
bouddhique qui lui apprend à n’adopter aucune position 
philosophique définie, qui lui montre le vide universel, 
mais lui interdit de le concevoir. 

Ch. XXVI-XXVII. — Tout au long du Chemin boud¬ 
dhique, l’adepte du Petit Véhicule déploie une énergie 
( vlrya ) grandissante pour s’assurer la conquête des 
«bons Dharma» ou, si l’on veut, des biens spirituels. 
Mais le Bodhisattva se préoccupe beaucoup moins de 
progresser dans les voies du salut; dans sa pâramitü 
d’énergie, il parcourt sans cesse le monde de la trans¬ 
migration pour porter secours aux êtres plongés dans 
les destinées douloureuses. Tant qu’il n’aura point assuré 
le salut d’un nombre infini de malheureux, il ne relâchera 
jamais son énergie corporelle et mentale. 

Ch. XXVIII. — Pour la purification de l’esprit, 
les Srâvaka avaient édifié toute une discipline de l’ex¬ 
tase ( dhyâna ), monument grandiose, mais compliqué, 
d’une psychologie religieuse où l’Inde a mis le meilleur 
d’elle-même. La désintoxication de la pensée est une 
œuvre de longue haleine : le candidat à la sainteté doit 
se détourner résolument des cinq plaisirs des sens, 
triompher des cinq défauts qui font obstacle au recueil¬ 
lement et concentrer sa pensée par une méthode appro¬ 
priée. Il doit ensuite gi'avir l’un après l’autre les neuf 
recueillements successifs ( navânupürvasamâpatti ) qui 
le mènent à la destruction de la conscience et de la 
sensation (sa mjiïâvedayitamrodha), état qui constitue 
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le Nirvana sur terre. Par ailleurs, un grand nombre de 
recueillements secondaires viennent se greffer sur ces 
extases principales. Dans la pâramitâ de son extase, le 
BocLbisattva manifeste une virtuosité bien supérieure à 
celle des Sràvaka; il entre comme il veut et quand il 
veut dans la concentration de son choix, mais son 
parfait désintéressement l’empêche d’en goûter la 
saveur. Le but premier de son ascèse mentale est d’in¬ 
troduire les êtres ignorants et malheureux dans la 
pureté des états mystiques. Personnellement il s’en 
désintéresse car, du point de vue de la Prajnà, distrac¬ 
tion et concentration de pensée s’équivalent; le seul 
mobile qui le guide est sa grande pitié et sa grande 
compassion pour les êtres. 

Ch. XXIX-XXX. — Religieux hérétiques, Ôrâvaka 
et Pratyekabuddha se vantent tous de posséder la 
sagesse et ils en détiennent en effet quelques bribes, mais 
leurs sagesses s’opposent les unes aux autres et leurs 
partisans se taxent mutuellement de folie. Si la sagesse 
des Sràvaka et des Pratyekabuddha a, sur celle des 
hérétiques, l’avantage d’être exempte de vues fausses, 
elle a cependant le tort de définir les caractères géné¬ 
raux des Dharma et de prêter ainsi le flanc à la discus¬ 
sion et à la critique. Dans sa Prajnàpâramitâ, le Bodhi- 
sattva connaît à fond toutes ces sagesses, mais n’en 
adopte aucune; sa sagesse à lui est la connaissance du 
Vrai caractère des Dharma, lequel est indestructible, 
inaltérable et inopéré. Vus sous cet angle, les Dharma se 
révèlent non-nés (anutpanna), non-détruits ( anirud- 
dha ), pareils au Nirvana; ou, plus exactement, ils n’ap¬ 
paraissent plus. Ne voyant aucun Dharma, le Bodhi- 
sattva n’en pense rien et n’en dit rien. Ne reconnaissant 
aucune évidence, n’adoptant aucun système, il ne fait 



xir 


AVANT-PROPOS 


plus de distinction entre la vérité et la fausseté; il ne 
discute avec personne. L’enseignement du Buddha ne 
présente pour le Bodhisattva aucun obstacle, aucune 
difficulté. Et pourtant quelles formes cet enseignement 
n’a-t-il pas prises au cours des temps! L’Abbidharma 
s’attache à définir les Dharma et à en préciser les 
caractères; l’enseignement de la Vacuité insiste sur 
l’inconsistance de l’Âtman et des Dharma; le Pitaka 
défend un point de vue tantôt réaliste et tantôt nihiliste. 
Poursuivi dans ses retranchements successifs, le Srâ- 
vaka ne sait plus que croire et va de contradiction en 
contradiction. Pénétrant à fond le triple enseignement 
du Pitaka, de l’Abhidharma et de la Vacuité, le Bodhi¬ 
sattva, exempt d’opinions ( dbhinivesa ), sait que la 
parole du Buddha ne se contredit jamais. Connaissant 
les caractères identiques et multiples de tous les Dhar¬ 
ma, il les confronte avec leur vacuité de nature propre, 
mais cette vacuité même, il refuse de la considérer. 
Pour acquérir cette Pra j nâpâramitâ, le Bodhisattva 
n’est astreint à aucune pratique. La noble pratique 
consiste à exercer ensemble ou séparément toutes les 
pâramitâ, pourvu que ce soit avec un esprit détaché; 
mieux encore, la noble pratique réside dans l’absence 
de toute pratique, car acquérir la Pra j nâpâramitâ, c’est 
ne rien acquérir. 


* 

** 


Ce bref sommaire est loin d’épuiser toutes les riches¬ 
ses doctrinales et religieuses contenues dans ce deu¬ 
xième tome, mais ce serait dépasser le cadre de cet 
avant-propos que d’en faire le relevé. Il suffira d’at¬ 
tirer l’attention du lecteur sur quelques passages par- 
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tieulièrement intéressants : les essais de définition de 
la Prajnâpâramitâ (p. 650-656), une réfutation bien 
conduite des doctrines réalistes (p. 724-733) et person¬ 
nalistes (p. 734-750), une comparaison entre les diverses 
prajnâ des Sràvaka, des Pratyekabuddba, des Bodhisat- 
tva et des hérétiques (p. 1066-1074), une analyse très 
poussée du triple enseignement de la Loi bouddhique 
(p. 1074-1095), une description détaillée du monde de la 
transmigration et, en particulier, des enfers bouddhiques 
(p. 951-968). 


* 

** 


Bien que le Traité relève de la littérature du Grand 
Véhicule, le lecteur verra défiler devant lui les princi¬ 
paux personnages du bouddhisme primitif. Le Traité 
relate avec des détails inédits le double assaut livré 
contre Sàkyamuni par Mâra et ses filles (p. 880-884; 
986-987), le retour du Buddha à Kapilavastu et les 
efforts de Yasodharâ pour le reconquérir (p. 1001-1008), 
le Devâvatâra et l’apothéose à Sàmkàsyâ (p. 634-636), le 
schisme de Kausàmbî (p. 896-898) et les divers atten¬ 
tats perpétrés par Devadatta pour supplanter le Bud¬ 
dha et lui ôter la vie (p. 868-878). Le Traité consacre 
tout un chapitre à l’histoire de Sâriputra et de Maud- 
galyâyana (p. 621-633) ; il relate les calomnies dont ces 
deux grands disciples furent les victimes de la part de 
Kokâlika (p. 806-813) ; il connaît les raisons qui déter¬ 
minèrent éâriputra à renoncer au Grand Véhicule (p. 
701). Il narre quelques épisodes marquants de la vie 
des disciples et contemporains de Sàkyamuni : la tenta¬ 
tion d’Aniruddha par les déesses au corps charmant 
(p. 651-653), la danse involontaire de Kàsyapa (p. 654, 
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1046-1047), les fastueuses aumônes de Velâma (p. 677- 
688), la punition de Devadatta et d’Udraka (p. 693-694), 
les mensonges de Râliula (p. 813-815), les subterfuges 
de la nonne Utpalavarnâ, la curieuse propagande qu’elle 
menait pour l’ordre des bhiksunï et sa mort cruelle (p. 
634, 844-846, 875) ; les questions indiscrètes et vaines 
de Mâlunkyàputra (p. 913-915), les fabuleuses richesses 
de Mendaka et du roi Mândkàtar (p. 930-931), les 
mésaventures de l’arhat Losaka-tisya (p. 931-932), la 
paresse et la frivolité des bhiksu Asvaka et Punarva- 
suka (p. 937), la visite du roi Bimbasâra à la courti¬ 
sane Àmrapâlï (p. 990-992), la cruauté du roi Udayana 
envers cinq cents rsi (p. 993), la punition encourue 
par Udraka Ràmaputra, immodérément attaché à son 
recueillement (p. 1050-1052), les anxiétés du Sàkya 
Mahânâman (p. 1082-1083), l’humiliante défaite du 
brahmacàrin Yivâdabala réduit au silence par le 
Buddha (p. 1084-1090), l’entrée en religion du brah¬ 
macàrin Mrgasiras (p. 1085-1088). Par contre, le 
présent tome est singulièrement réticent sur les hauts 
personnages du Mahàyâna : il ne mentionne qu’en pas¬ 
sant le nom des bodhisattva Sarvasattvapriyadarsana 
(p. 751), Manjusrî (p. 754, 903), Vajrapâni (p. 882), 
Vimalakïrti (p. 902, 1044), Dharmasthiti (p. 902) et 
Maitreya (p. 939) ; c’est à ce dernier et à Manjusrî qu’il 
attribue, sans trop y croire lui-même, la compilation 
des Mahàyànasütra (p. 940). 

* 

** 


Le Traité cite, au long ou par extraits, une bonne cen¬ 
taine de sütra du Petit Véhicule; ils sont empruntés 
pour la plupart à la collection des Âgama; lorsque la 
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recension sanskrite s’écarte de la recension pâlie, c’est 
toujours la première qui est adoptée ; d’ailleurs le Traité 
se réfère souvent à des sûtra inconnus en pâli, connue 
le Nandikasütra (p. 792-793, 798, 803, 815-816, 817-818) 
et le sütra de la Cosmogonie (p. 835-837). Quelques sûtra 
sont cités sous la forme élaborée qu’ils ont reçue dans 
des écrits post-canoniques : c’est notamment le cas pour 
le Yelâmasütra (p. 677-688) tiré d’un certain Avadâna- 
sütra, pour l’Âsivisopamasütra (p. 702-707) extrait du 
Ta pan nie p’an king (voir la note, p. 705), et pour le 
Kosambaka (p. 896-898) probablement emprunté à la 
relation versifiée du Ta tcbouang yen louen king. 

S’il cite abondamment les sütra du Petit Véhicule, 
le Traité fait rarement appel aux Mahàyânasütra dont 
il est l’interprète. On relèvera seulement un emprunt 
au Saddharmapundarïka (p. 752), deux citations du 
Vimalakïrtinirdesa (p. 902,1044) et quelques références 
vagues à la Pancavimsati (p. 1060, 1091, 1112). Cepen¬ 
dant le Traité reproduit au long (p. 1060-1065) le très 
célèbre Prajnâpâramitâstotra de Râhulabhadra, maître 
ou disciple de Nàgàrjuna. Ainsi que M. Demiéville me 
l’a fait remarquer, l’original sanskrit de ce stotra est 
reproduit en tête de plusieurs manuscrits des Prajnâ. 

Par ailleurs, l’auteur du Traité n’a rien d’un sectaire : 
il sait qu’on peut trouver bien des fragments de vérités 
en dehors des œuvres proprement bouddhiques; quitte 
à les contredire, il n’hésite pas à citer les Upanisad (p. 
744, 1073) et les sütra des hérétiques (p. 1073). 

On a constaté, au cours du tome précédent (voir, par 
exemple, p. 104, n. 1), que le Traité utilise, de préférence 
à tous les autres, les Vinaya des Sarvâstivâdin et des 
Mülasarvàstivâdin. Le présent tome également a fré¬ 
quemment recours au second; il lui emprunte l’essen- 
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tiel des renseignements qu’il nous fournit sur Sàriputra 
(p. 621-633), Devadatta (p. 868-878) et Yasodharà (p. 
1001-1012). Par contre, l’auteur du Traité n’a sans doute 
jamais eu en mains le Vinaya pâli. 

Ce tome contient encore une bonne soixantaine de 
jâtaka, d’avadàna, de contes, de fables et d’apologues. 
L’auteur a puisé à pleines mains dans des recueils 
comme la Kalpanâmanditikâ, l’Asokâvadâna, la Vibhâ- 
sà, le Tsa p’i yu king, le Tchong king, etc. Bien que la 
plupart de ces contes nous soient déjà connus par les 
travaux de Chavannes, la recension du Traité se réclame 
à l’attention du lecteur par d’importantes variantes. 
Parmi les récits qui, à des titres divers, présentent le 
plus d’intérêt, signalons l’histoire du peintre de Puska- 
râvatï (p. 672-675), le Yelâmâvadâna (p. 678-688), le 
Tittiriyam brahmacariyam (p. 718-721), les Vies suc¬ 
cessives de Mahàtyàgavat (p. 755-762), l’Utpalavarnâ- 
jâtaka (p. 844-846), le Jâtaka du Nàga écorché (p. 853- 
855), la ruse de l’Arhat cachemirien (p. 879) et l’his¬ 
toire du brahmacârin imposteur confondu par le Bodhi- 
sattva (p. 980-981). 


* 

** 


Pour la facilité des références, la pagination du 
Tome I a été continuée ici. La division en chapitres et 
les titres adoptés par Kumàrajïva dans sa traduction 
chinoise ont été maintenus malgré leur caractère arbi¬ 
traire. Pour se rendre compte du contenu des chapitres, 
le lecteur est prié de se reporter à la table des matières. 

Le présent volume a largement bénéficié des aides et 
des soutiens qui, par suite des circonstances, avaient 
cruellement fait défaut au précédent. De nouveaux 
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instruments de travail ont pu être utilisés ; en trouvera 
la liste dans le supplément aux abréviations. Monsieur 
Paul Demiéville a bien voulu examiner avec moi plu¬ 
sieurs passages qui faisaient difficulté et m’a fourni de 
précieuses références; mes collègues, M. le professeur 
A. Monin et M. J. Mogenet, ont surveillé la correction 
des épreuves; la Fondation Universitaire de Belgique 
m’a généreusement continué son appui financier. A tous 
ces amis dévoués, J ’adresse mon plus cordial merci. 


Louvain, 25 janvier 1949. 


Ét. Lamotte. 
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CHAPITRE XVI. 

L’HISTOIRE DE SÀRIPUTRA 


Sûtra : Le Buddha dit à Sàriputra ( Taira khalu Bhagavân 
âyusmantam èâriputram âmantrayâm âsa). 

tèâstra : Question. — La Prajnàpàramitâ est le système (dharma) 
des Bodhisattva-Mahàsattva. Pourquoi le Buddha s’adresse-t-il ici 
à Sàriputra et non pas aux Bodhisattva ? 

Réponse. — Sàriputra, parmi tous les disciples du Buddha, est 
de loin le premier pour la sagesse (prajnâ) 1 . Une stance du Buddha 
dit : 

« Exception faite pour le Buddha Bhagavat, le savoir ( jnâna ) de 
» tous les êtres, comparé à la sagesse (prajnâ) et à la science 
» (bahusruta) de âàriputra, n’en atteindrait même pas la seizième 
» partie » 2 3 . 

L SÀRIPUTRA À LA FÊTE DU GIRYAGRA8AMÂJA ». 

En outre, Sàriputra, par sa sagesse (prajnâ) et sa science (bahu¬ 
sruta), possède de grandes qualités (guiui). Dans sa prime jeunesse, 


1 Cf. Anguttara, I, p. 23 {zz Tseng yi a han, T 125, k. 3, p. 557 b) : 
et ad aggam bhilcJchave marna sâvalcânam bhikkhûnam mahàpamnânam yadidam 
Sâriputto. 

2 Cf. Divyâvadâna, p. 394: 

Sarvalokasya yà prajnâ sthàpayitvâ Tathàgatam , 

Êâriputrasya prajnâyâ Icalâm nârhati sodaéïm. 

3 Dana ce paragraphe, le Mppé tend à faire de êàriputTa un enfant prodige; 
mais, selon d’autres sources, éàriputra était beaucoup plus âgé quand il assista 
à la fête du Giryagrasamâja; en outre, il était accompagné do son ami 
Maudgalyàyana (Kolita). Au cours de cette fête, les deux compagnons échangent 
des réflexions désabusées sur la caducité des plaisirs humains et décident, 
d’un commun accord, de quitter le monde et d’embrasser la vie religieuse : 
cf. Mahâvastu, III, p. 57-59; Dhammapadattha, I, p. 89-90 (tr. Burlingàme, 
Buddhist Legends , I, p. 198-199) ; Fo pen hing tsi king, T 190, k. 48, p. 874 a-c 
(tî. Beal, Romantic Legend, p. 325-327); Vin. des Mülasarv. dans T 1444, k. 1, 
p. 1024 a-b, et Rockhill, Life, p. 44-45. 
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à l’âge de huit ans, il récitait les dix-huit sortes de livres sacrés et 
comprenait le sens de tous les traités. Il y avait alors au Mo k’ie Vo 
(Magadha) deux frères Rois-dragons ( nâgarâja ) : le premier s’ap¬ 
pelait Ki li (Giri) et le second A k’ie lo (Agra) x . Ils faisaient 
pleuvoir en temps voulu et le pays ignorait les années de disette. 
Le peuple leur en était reconnaissant et, régulièrement, au [deu¬ 
xième] mois du printemps ( caitra ), se rendait en foule chez les 
Nâga pour y tenir un grand festival (mahâsamdja) : on faisait 
de la musique (vâdya) et on palabrait durant toute une journée. 
Depuis l’antiquité jusqu’à nos jours, cette assemblée n’a jamais fait 
défaut, et on a donné à cette réunion le même nom que celui des 
Nâga [à savoir, giryngrasamâja ] 2 . Ce jour-là, on a l’habitude de 
disposer quatre sièges élevés (&m), le premier pour le roi du pays, 
le second pour le prince héritier ( kumâra ), le troisième pour le 
grand ministre (mahâmàtya) et le quatrième pour le docteur ( vâdin ). 
Un jour, Sàriputra, âgé de huit ans, demanda à la foule pour qui 
on avait disposé ces quatre sièges élevés. On lui répondit que c’était 

1 Induit en erreur par le Fan fan yu, T 2130, k. 7, p. 1030 b, Akanuma 
( p. 321a; 7b) restitue Ki li en Krmi, et A Ic’ie lo en Agala. Mais il s’agit 
manifestement des nâga Giri et Agra, dont la conversion et les aventures sont 
contées dans le Ken pen chouo... yao che, T 1448, k. 4, p. 17 a sq. Dans cette 
traduction Yi tsing rend Giri par Chan (46) « Montagne », et Agra par Miao 
(38 et 4) « Admirable ». 

2 Selon cette explication, Giryagrasamâja signifierait Fête en l’honneur des 

nâga Giri et Agra : une fois de plus, une fausse étymologie a donné naissance 
à un mythe. En réalité, Giryagrasamâja ( giriyagrasamâja dans Mahâvastu, 
III, p. 57; girivalgusamâgama dans Avadànaéataka, II, p. 24; giraggasamajja 
dans Vin. II, p. 107, 150; IV, p. 85, 267; Jâtaka, III, p. 538; Dhammapa- 
dattha, I, p. 89) signifie tout simplement une réunion feativale sur le sommet 
de la montagne. Buddhaghosa ne s ’y est pa3 trompé, qui explique correctement : 
Giraggasamajjo ti girimhi aggasamajjo girissa va aggadese samajjo . Sur le 
caractère de cette fête, voir E. Hardy dans Album Kern, p. 61-66. C’était 
une grande fête saisonnière (Ta tsie houei) célébrée à Râjagrha (T 1444, k. 1, 
p. 1024 a 19), tour à tour sur l’une des cinq grandes montagnes entourant la ville 
(T 190, k. 48, p. 874a). Le Mppé nous apprend ici qu’elle durait toute une 
journée et qu’elle avait lieu «au deuxième mois du printemps», c’est-à-dire 
au mois de Caitra; cette indication permet de corriger la lecture de l’Avadâna- 
éataka, II, p. 24, girivalgusamâgama en giriphâlgunasamâgama : « réunion 

[du mois] de phàlguna sur la montagne ». Comme toutes les réunions ( samàja ) 
de ce genre, la fête comportait des spectacles, des chants, des danses et de 
la musique (Mahâvastu, III, p. 57; Avadânaéataka, II, p. 24-25; Dïgha, 
III, p. 183); des sièges spéciaux étaient réservés aux personnalités (T 1444, 
k. 1, p. 1024 a). 
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pour le roi du pays, le prince héritier, le grand ministre et le 
docteur. Alors éàriputra examina ( parïksate ) les gens de son temps 
[et vit] que, parmi les brahmanes, etc., nul ne le surpassait par 
Tintelligence (abhijnâ), la grâce ( prasàda ) et la beauté du regard; 
il monta donc sur le siège du docteur et s’y assit les jambes repliées 
(paryankam baddhvâ). Les gens étaient stupéfaits; les uns disaient : 

« C’est un jeune sot qui ne connaît rien » ; les autres : « La mesure 
de son savoir dépasse l’homme». Tout en admirant son audace, 
chacun éprouvait de la gêne et, par égard pour son jeune âge, 
s’abstenait de discuter avec lui. Ils envoyèrent donc leurs jeunes 
disciples pour engager la conversation et l’interroger : les réponses 
de éàriputra étaient parfaites et ses arguments, péremptoires. Les 
docteurs criaient au prodige ( adbhuta) : « Sots et sages, grands et 
petits, il les confond ( abhibhavati ) tous ». Le roi, tout heureux, 136 b 
lui conféra un commandement, le dota d’un village ( grâma ) 1 qu’il 
lui céda à perpétuité. Le roi, monté à dos d’éléphant, agitait une 
sonnette ( ghantâ ) et proclamait partout [la nouvelle] ; et, dans les 
six grandes villes des seize grandes contrées (janapada) , il n’y avait 
personne qui ne le félicitât. 

II. éÂRIPUTKA ET MAUDGALYÀYANA CHEZ SAN J A YA 2. 

En ce temps-là, le maître des augures avait un fils dont le nom 

1 H s’agit probablement du village natal de éàriputra, situé à un demi* 
yojana de Bàjagrha : il s’appelait Nâla ou Nâlanda (Mahâvastu, III, p. 56, 

1. 6; Fo pen liing tsi king, T 190, k. 47, p. 873 c; Ken pen chouo... tcli’ou 
kia che, T 1444, k. 1, p. 1022 b 10; Fa hien, tr. Legge, p. 81); Kâlapinàlca 
(Si yu ki, T 2087, k. 9, p. 924 c 14) ou, encore, Upatissa (Dhainmapadattha, 

I, p. 88). 

2 La conversion de éàriputra (= Upatiçya) et de Maudgalyàyana (= Kolita) 
est célèbre dans le bouddhisme partis à la recherche de l’Immortel, les deux 
amis se mettent d’abord à l’école de Sanjaya, qui ne tarde pas à leur confier 
scs disciples; un jour éàriputra rencontre aux environs de Ràjagrha le bliikçu 
Aévajit (= Upasena) qui lui enseigne, en une stance, le credo bouddhique : 
ye dharmâ hetuprabhàvâh ; converti à la foi nouvelle, éàriputra va aussitôt 
chercher son ami Maudgalyàyana et, tous deux, se rendent auprès du Buddlia 
qui leur prêche la loi et leur confère l’ordination. — Ce récit a fait l’objet 
d’une double tradition : dans la tradition ancienne, Sahjaya est présenté sous 
un jour défavorable, comme un hérétique obstiné; dans la tradition récente, à 
laquelle le Mppâ se rattache, Sanjaya fait figure de précurseur du Buddha. 

I. Tradition ancienne. — Sources pâlies : Yinaya, I, p. 39-44 (tr. Oldenberg, 

I, p. 144-151); Apadâna, I, p. 24-25; Jâtaka, I, p. 85; Dliammapadattha, I, 
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p. 90*95 (tr. Btjulingame, Legends, I, p. 199-202); Suttanipàta Comm. I, 
p. 326 sq. 

Sources sanskrites : Mahâvastu, III, p. 59-65. 

Sources chinoises : Wou fen liu, T 1421, k. 16, p. 110 b-c; Sseu feu liu, 
T 1428, k. 33, p. 798 c-799b; P’ou yao king, T 186, k. 8, p. 533 c; Ta tchouang 
yen king, T 187, k. 12, p. 613 c; Yin kouo king, T 189, k. 4, p. 652 a; Fo 
pen hing tsi king, T 190, k. 48, p. 875 c sq. (tr. Beal, Romantic Legend, 
p. 327-331); Fo so hing tsan, T 192, k. 4, p. 33 b (tr. E. H. Johnston, The 
Buddha f s Mission, Acta Orientalia, XV, 1937, p. 21-23); Fo pen hing king, 
T 193, k. 4, p. 81b; Tehong pen k’i king, T 196, k. 1, p. 153b; Ta tBi king, 
T 397, k. 19, p. 129 a; Si yu ki, T 2087, k. 9, p. 924 c-925 a (tr. Beal, 
II, p. 177-179). 

Selon ces diverses sources, Sanjaya, le précepteur de éâriputra et de 
Maudgalyàyana, n’est autre que Sanjayi Vairatïputra (Mahâvastu, III, p. 59, 
1. 9), en pâli Sanjaya Belatthiputta, un des six maîtres hérétiques bien connus. 
Les doctrines agnostiques qu’il professait (cf. Dïgha, I, p. 58) l’apparentent 
étroitement avec les Amaràvikkhepika, sophistes retors qui, dans la discussion, 
« se démènent comme des anguilles » (Dïgha, I, p. 27). éâriputra et Maudgalyà¬ 
yana eurent tôt fait de dépasser leur maître, et celui-ci leur confia une partie 
de ses disciples (Dhammapadattha, I, p. 90). Renseignés sur le Buddha par 
Asvajit, éàriputra et Maudgalyàyana décident d ’embrasser la foi nouvelle et 
invitent leur ancien maître à les suivre; mais Sanjaya essaye de les retenir 
(Vin., I, p. 42; Mahâvastu, III, p. 63; Fo pen hing tsi king, T 190, k. 48, 
p. 877 b), ou tout au moins, refuse de les accompagner sous prétexte qu ’un 
maître comme lui ne peut plus se mettre à l’école de personne (Dhammapa¬ 
dattha, I, p. 94). 8e voyant abandonné par éàriputra, Maudgalyàyana et 
cinq cents autres disciples, Sanjaya se trouve mal : « un flot de sang chaud 
lui jaillit de la bouche » ( unham lohitam muTchato uggacchi : Vin., I, p. 42 ; Dham* 
mapadattha, I, p. 95). Le Fo pen hing tsi king (T 190, k. 48, p. 877 b) ajoute 
que ce crachement de sang lui coûta la vie; mais, selon le Dhammapadattha, 
I, p. 95, il se rétablit et retrouva même une partie des disciples qui l’avaient 
abandonné. Dans la suite, il engagea une discussion avec le Buddha (Divyà- 
vadàna, p. 145). 

II. Tradition récente. — Elle est représentée par quelques textes tardifs 
comme le Mppé (k. 11, p. 136 b-c; k. 40, p. 350 a; k. 42, p. 368 b), le Vinaya 
des Mülasarvàstivâdin (T 1444, k. 2, p. 1026 a-c; Rockhill, Life, p. 44-45) 
et, peut-être aussi, le Tch’ou fen chouo king, T 498, k. 2, p. 768 a-b. Sanjaya, 
le maître de é. et de M., n’a plus rien de commun avec l’hérétique du même 
nom. Il n’appartient plus au clan des Vairàti, mais à la riche famille des 
Kaundinya (cf. T 1444, k. 2, p. 1026 b) ; loin de professer des théories agnos¬ 
tiques, il prépare les voies au bouddhisme en prêchant la vie religieuse, la 
non-nuisance ( ahimsâ ), la continence ( brahmacarya ) et le Nirvàna. Tombé 
gravement malade, Sanjaya est soigné avec le plus grand dévouement par é. 
et M.; il se défend devant eux d’avoir trouvé le Chemin, mais il leur annonce 
la naissance du Buddha à Kapilavastu, leur recommande de se joindre à lui 
et d’entrer dans son ordre, é. et M. font à Sanjaya de splendides funérailles, 
car ils le soupçonnent d’avoir découvert la Bonne Loi, mais de l’avoir tenue 
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pour lui. C'est alors qu'ils font le serment de se communiquer l'un à l'autre 
le secret de l'Immortel dès qu'ils l'auront découvert. C’est longtemps après 
la mort de Sanjaya que â. rencontra Aévajit, qui introduisit les deux amis 
auprès du Buddha. 

En résumé, dans cette nouvelle tradition, Sanjaya fait figure de précurseur 
du Buddha, et on peut se demander si le thème du précurseur, étranger à 
l'hagiographie bouddhique des premiers temps, n 'a pas été introduit au 
Kapiéa-Gandhâra et au Cachemire, par les invasions des Gréco-bactrienB, 
éaka-Pàhlava et Yue-tche, avec d'autres récits — miracles ou paraboles — 
qui avaient cours aux abords de notre ère dans les cercles acquis à la Gnose 
orientale. Voir, à ce sujet, les pages substantielles de M. Foucher, Art gréco- 
bouddhique , II, p. 561-566. 

Voici la traduction du passage du Vin. des Mûlasarv. relatif à Sanjaya. 
Il est en tous points semblable au récit du Mpps. 

Ken pen chouo... tch'ou kia che, T 1444, k. 2, p. 1026 a-c : En ce temps*là, 
il y avait un maître nommé Chan che yi (Sanjayin). Upatiçya (= éâriputra) 
et Kolita (= Maudgalyàyana) se rendirent auprès de lui et demandèrent aux 
gens : « Où le maître repose-t-il ?» — « Le maître, leur dit-on, est dans sa 
chambre ». Entendant cela, ils firent cette réflexion : cc Nous sommes ici pour 
longtemps ; nous n 'avions pas entendu dire qu 'il se reposait ». Alors Kolita 
et fson compagnon] firent encore cette réflexion : « Cet homme se repose ; 
nous ne devons pas le réveiller subitement; attendons près de son lit qu’il 
so soit levé, et alors nous le verrons ». Ceci dit, ils se cachèrent derrière un 
écran. Alors Sanjayin sortit de son repos, et scs sens étaient apaisés ( viprasan - 
nendriya). Les deux amis qui l'avaient vu, s'approchèrent do lui et lui dirent : 
« Monsieur, possédez-vous l'œil de la Loi ( dharmacàkçus ) ? Quelle doctrine 
professez-vous ? Quels sont vos avantages ( visesa ) ? Quelle conduite brâhmiquc 
( brahmacarya ) pratiquez-vous ? Quel fruit (phala ) en retirez-vous ?» Il leur 
répondit : « Voici ce que je vois et voici ce que je dis : Éviter le mensonge 
( mrçâvâda ) ; ne pas nuire aux êtres ( sattve$v avihimsâ ) ; ne pas naître ( anutpâda ), 
no pas mourir ( amarana) f ne pas tomber ( apatana ) et ne pas disparaître 
( anirodha) ; renaître toujours chez les deux [classes] de Brahmàdcva ». Les 
deux amis lui demandèrent quel était le sens de ces paroles. Il leur répondit : 
« Éviter le mensonge, c 'est la vie religieuse ( pravrajyâ ) ; ne pas nuire aux 
êtres, c'est la racine ( mûla ) de tous les Dharma; l'endroit où il n'y a ni 
naissance ni mort, ni chute ni disparition, etc., c'est le Nirvana; renaître 
parmi les deux [classes] de Brahma, c’est la conduite brâhmique ( brahmacarya ) 
pratiquée par les brahmanes î tous recherchent cet endroit ». Ayant entendu 
ces paroles, les deux amis lui dirent : « Vénérable, nous voudrions embrasser 
cette vie religieuse et pratiquer la conduite brâhmiquc ». Ils entrèrent donc 
en religion chez lui et aussitôt le bruit se répandit partout que Kolita et 
[son compagnon] étaient entrés en religion chez Sanjayin. 

Un jour, Sanjayin, qui possédait de grands biens ( lâbha ), fit cette réflexion : 
« J’étais autrefois apparenté à la famille des Kiao tchen (Kaundinya) et aujour¬ 
d'hui encore, comme membre de cette famille, je possède de grands biens. Je ne 
dois pas négliger ces deux vertueux compagnons. Ce no serait pas bien de ma 
part », Ayant fait cette réflexion, Sanjayin, qui avait cinq cents disciples sous sa 
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direction, les dnnna aux deux amis; chacun d'eux reçut deux cent cinquante 
disciples, et ils acceptèrent de leur enseigner la doctrine. 

Alors Safijayin tomba malade. Upatiçya dit à Kolita : « Le maître est 
malade. Vas-tu chercher des médicaments ou veux-tu le soigner î » Kolita 
répondit: «Tu possèdes la sagesse ( prajnâ ), c’est toi qui dois le soigner; 
j ’irai chercher des médicaments ». Kolita partit à la recherche et trouva des 
herbes, des racines, des tiges, des fleurs, etc.; il les donna à son maître qui 
les mangea. Mais sa maladie empirait. 

Un jour, le maître rit doucement. Upatiçya lui dit : « Les grands hommes 
ne peuvent pas rire sans raison; or notre maître vient de rire; quelle en est la 
raison?» Le maître répondit: «C’est bien comme tu dis: j’ai besoin de 
rire. Dans le Kin tcheou (Suvarnadvïpa), il y avait un roi nommé Kin tchou 
(Suvarnapati) ; il est mort et on va le brûler; sa veuve éplorée se jette aussi 
dans le feu. Les êtres sont sots ( mûdha ) et se laissent guider par le désir 
{Jcâma). Cette maladie du désir ( râgavyàdhi ) leur cause des tourments». 
Upatiçya lui demanda alors en quelle année, quel mois et quel jour cet événe¬ 
ment avait lieu. Safijayin lui précisa l’année, le mois, le jour et l’heure. Les 
deux disciples prirent note de cette révélation. 

Ils demandèrent encore à leur maître : « Nous avons quitté le monde (pra- 
vrajita) pour couper la transmigration (samsara) et le maître nous a accueillis. 
Nous voudrions qu’il nous dise s’il est parvenu à trancher le Samsara?» 
Safijayin leur répondit : «Quand j’ai quitté le monde, c’était dans le même 
but que vous; mais je n’ai rien obtenu. Cependant, durant le Poçadha de la 
quinzaine, une troupe de deva, dans le ciel (< âkâsa ), a fait entendre la parole 
que voici : Dans la famille des Che (éàkya), un jeune prince (leumâra) est né. 
Dans la région de l’Himàlaya, il y a une rivière nommée Fen lou (Bhâgirathï) ; 
au bord de cette rivière se trouve l’hermitage du rçi Kia pi lo (Kapila). Des 
brahmanes experts en signes divins et en présages ont prédit que le jeune 
prince serait un roi cakravartin mais que, s’il quittait le monde, il devien¬ 
drait un Tathàgata, arhat, samyaksambuddha renommé pour ses dix forces. 
Vous devez entrer en religion dans son ordre et y pratiquer le brdhmacarya • 
Ne vous appuyez pas sur la noblesse de votre famille ; pratiquez le brahma - 
carya} domptez vos sens. Vous trouverez auprès de lui un fruit merveilleux et 
vous échapperez au Samsara ». Après ce préambule, le maître dit cette gâthâ 
(cf. Udânavarga sanskrit, I, 22, éd. Chakravarti, p. 4; Nettip., p. 146; Mahâ- 
vastu, III, p. 152, 183; Divya, p. 27, 100, 486; JA, janv.-mars 1932; p. 29) : 

Sarve lcçayântà nicayâh patanântdh samucchrayâh, 
samyogâ viprayogàntâ maranântam lii jïvitam 

« Toutes les accumulations aboutissent à la ruine ; toutes les élévations à 
la chute; les unions aboutissent à la séparation; la vie aboutit à la mort». 

Le maître mourut peu de temps après et ses disciples, après l’avoir entouré 
de bandes bleues (nïla), jaunes ( pïta ), rouges ( lohita ) et blanches ( avadàta) } le 
transportèrent dans la forêt où ils procédèrent à sa crémation. 

Un jour, un brâhmane de Suvarnadvïpa nommé Kin fa (Suvarnakeéa) arriva 
de là-bas à Ràjagrha et rencontra Upatiçya. Ce dernier lui demanda d’où il 
venait, et il répondit qu 'il arrivait de Suvarnadvïpa. « Y avez-vous vu quelque 
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personnel était Kiu liu t’o (Kolita) 1 et le nom de famille Ta mou 
k’ien lien (Mahàmandgalyâyana). Sâriputra en fit son ami. Sàri- 
putra se signalait par ses talents et son intelligence, Maudgalyàyana 
par sa bravoure et sa vivacité. Ces deux enfants s’égalaient par 
le talent et le savoir et se valaient pour les qualités et la conduite. 
[Ils étaient inséparables] : s’ils sortaient, c’était ensemble; s’ils 
s’arrêtaient, c’était ensemble. Lorsqu’ils furent un peu plus 
grands, ils conclurent un pacte éternel d’amitié. Puis, éprouvant 
tous les deux le dégoût du inonde (lokasamvega) , ils sortirent de 
la maison ( pravrajita ) pour s’exercer dans le Chemin (mârga) , se 
firent les disciples d’un brahmacàrin et recherchèrent diligemment 
l’entrée du Chemin ( mârgadvâra ). Longtemps, ce fut sans le 
moindre résultat. Ils interrogèrent leur maître. Celui-ci , qui s’ap¬ 
pelait Chan chô ye (Sanjaya), leur répondit : « Moi-même, j ’ai 
passé de longues années à chercher le Chemin et je ne sais même 
pas si le fruit du Chemin ( mârgaphala ) existe ou non. Je ne suis 
pas l’homme qu’il vous faut; je n’ai rien trouvé non plus». Un 
autre jour, leur maître tomba malade; Sâriputra se tenait près 
de sa tête et Maudgalyàyana près de ses pieds; il haletait et sa 
vie touchait à sa fin. Soudain, il éclata d’un rire de pitié. Les deux 

chose d’extraordinaire?» lui demanda TJpati§ya. Le brahmane répondit: «Je 
n’ai rien vu d’autre que ceci : lorsque le roi Suvarnapati mourut et fut inci¬ 
néré, sa veuve éplorée le suivit sur le bûcher ». Upatiçya lui demanda en quelle 
année, quel mois et quel jour [cela s’était passé], et le brâhmane lui répondit : 
« C ’était telle année, tel mois, tel jour et à telle heure ». Upatiçya examina 
alors la confidence [que Sanjayin lui avait faite] : les paroles d.u maître 
s’étaient vérifiées. 

Alors Kolita dit à Upatiçya : « Notre maître avait découvert ( saksâtJcr -) la 
Bonne Loi, mais il l’a tenue secrète, et ne nous l’a pas révélée. Si le maître 
n’avait pas réalisé l’ouïe divine ( divyasrotra ) et l’œil divin (divyacàksus), il 
pouvait néanmoins connaître ce qui se passait en région étrangère ». Kolita se 
dit alors en lui-même : « Upatiçya est intelligent ( medhâvin ) et sage ( prajiiâ - 
vat). Il aura trouvé la Bonne Loi auprès de notre maître, mais il ne me la 
communique pas ». Ayant fait cette réflexion, il dit alors : « Faisons ensemble 
le serment que le premier [de nous deux] qui aura trouvé la Bonne Loi, la 
communiquera à l’autre». Ayant fait ce serment, ils partirent ensemble. En 
ce temps là, le Bodhisattva était âgé de vingt-neuf ans... 

1 Kolita est aussi le nom de son village natal (Mahàvastu, III, p. 56; Dham- 
mapadattha, I, p. 88); il était situé à un demi yojana de Bàjagrha. On trouve 
la lecture Kolïka dans le Fo pen hing tsi king, T 190, k. 47, p. 874 a 5; et le 
8i yu ki, T 2087, k. 9, p. 924b 17; Lin yuan «Jardin du bois» dans le 
Ken pen chouo... tch’ou kia che, T 1444, k. 1, p. 1023 c 18. 
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amis, d’un commun accord, lui demandèrent la raison de ce rire. 
Le maître leur répondit : « Les usages du monde ( lokasamvrti ) 
sont aveugles et influencés par les affections ( anunaya ). Je vois 
que le roi de Kin ti (Suvarnabhümi) vient de mourir et que son 
épouse principale se jette dans le bûcher pour aller le rejoindre; 
mais, chez ces deux époux, la rétribution des actes ( karmavipaka) 
est différente, et les endroits où ils renaîtront ( janmasthâna ) seront 
distincts ( visista ) ». Alors les deux disciples consignèrent par écrit 
les paroles de leur maître pour en vérifier [plus tard] l’exactitude. 
Dans la suite, quand un marchand de Suvarnabhümi arriva de ce 
lointain [pays] au Magadha, les deux amis l’interrogèrent dis¬ 
crètement : les choses s’étaient passées comme leur maître avait dit 1 . 

i Si ce récit est exact, il prouve que la pratique de la Suttee , veuve s'offrant 
vivante aux flammes du bûcher qui consument la dépouille de son mari, était 
courante en Suvarnabhümi à l’époque du Buddha. Ceci ne manque pas d’intérêt 
car, dans toute la littérature védique et même dans les Sütra, cette pratique 
cruelle n’est que rarement mentionnée, et les épopées du Râmayâna et d.u 
Mahàbhârata ne la signalent qu 'exceptionnellement (cf. J. Jolly, Recht und 
Sitte f p. 67-69). Les témoignages les plus anciens et les plus importants sont 
ceux des auteurs classiques Aristobule, contemporain d’Alexandre le Grand, 
cité par Strabon XV, 1, 62; Cicéron, De nat. deorum, V, 77-78; Valère Maxime, 
II 6, 14. 

Le Mppâ reproduit ici presque mot pour mot le récit du Vinaya des Müla- 
sarvâstivâdin (voir ci-dessus, p. 626 en note) ; mais, tandis que Kumârajïva, 
traducteur du Mppé, situe le fait en Kin ti «Terre de l’Or» (Suvarnabhümi), 
Yi tsing, traducteur du Vinaya des Mülasarvàstivàdin, le localise en Kin tdieou 
«île de l’Or» (Suvarnadvïpa). Comme il s’agit du même récit, nous sommes 
fondés à conclure — et on s’en doutait — que Suvarnabhümi est synonyme 
de Suvarnadvïpa. Nous savons exactement ce que Yi tsing entend par Suvar- 
nadvïpa : dans deux passages de son Ta t’ang si yu k’ieou fa kao seng tchouan, 

T 2066, k. 2, p. 11c, lignes 5 et 7; p. 12 a, lignes 5 et 11, il l’identifie avec 

le pays de Fo che (cf. Chavannes, Religieux éminents , p. 181 et 182; p. 186 
et 187). Or, à l’époque le Yi tsing (635-713), l’état de Fo che ou Che li fo che 
(Srîvijaya), ainsi que le prouvent les trois inscriptions en vieux malais, datant 
de 683 à 685, et trouvées à Palembang, à Djambi et à Bangka, « étendait sa 
domination sur Palembang (Sumatra), Bangka et 1 hinterland de Djambi, 
conquit le Malâyou (Djambi) vers la même époque et laissa en 775 sur la 
côte orientale de la Péninsulo malaise (Ligor) un témoignage de sa domination » 
(G. Cœdès, A propos d’une nouvelle théorie sur le site de Srïvijaya , J. Mal. 

Br. R.A.S., XIV, 1936, pt. 3, p. 1-9; États hindouisés, p. 102-105). Il faut 

laisser aux historiens le soin de nous expliquer pourquoi le Vin. des Mülasarv. 
et le Mppâ tiennent absolument à établir un rapport entre Sanjaya, le précep¬ 
teur de §. et M., et le Suvarnadvïpa. Rappelons seulement que Yi tsing 
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Iis poussèrent un soupir de soulagement et dirent : « Peut-être le 
maître nous a-t-il caché son secret parce que nous n’étions pas 

signale la présence du Mülasarvâstivâda, aux Vile et Ville siècles, dans les 
royaumes de érîkçetra et de êrïvijaya (cf. Cœdès, États hindouiscs, p. 94, 
105, 109), et que le nom de Safijaya fut illustré au Ville siècle par le fondateur 
de la dynastie javanaise de Matarâm (Id., ibid-, p. 109 sq.). 

Quoi qu'il en soit, les auteurs hindous avaient seulement une vague idée de la 
Suvarnabhümi et de sa localisation (voir à ce sujet B. C. Majumdar, Suvarna- 
dvipa, Dacca 1937; V. Rangacharya, The Suvarnabhümi and Suvarnadvîpa , 
Aiyangar Comm. Vol., p. 462-482). Gavâmpati, un des héros du premier concile 
(cf. Traité, I, p. 98-99), avant de s'installer définitivement au vimàna des Siriça, 
se rendit, sur l'ordre du Buddha, dans les pratyantajanapada, ou pays-fron¬ 
tières (Ken pen chouo... tsa che, T 1451, k. 5, p. 228 a), à savoir en Suvar¬ 
nabhümi, si l'on en croit le Karmavibhanga, p. 62, qui prétend qu'en Terre 
de l'or le saint Gavâmpati a converti la population sur une centaine de lieues 
(Àryagavâmpatinâ Suvarnabhûmyâm yojanaéatam janapado f bhiprasâditah). En 
effet, selon la tradition birmane : « Le roi Thiri-Matauka fut informé que, 
peu après la mort de Gaudama, un Rahan nommé Gambawatti (Gavâmpati) 
avait apporté trente-trois dents du Buddha et les avait déposées dans un dzedi 
( oaitya ) sur le mont Inda-Danou, au nord-ouest de Thaton (en pâli, Sudhamma 
nagara, capitale de Birmanie, entre les bouches du Sittang et du Salouen) ». 
(Bigandet, Gaudama , p. 371). Aujourd'hui encore, Gavâmpati, sous le nom de 
Gavompadé, est l'un des saints les plus populaires des Mons et des Talaings 
de Birmanie (cf. Duroiselle, cité dans Przyluski, Concile , p. 241). — Après 
le troisième concile, celui de Pâtaliputra, Sona (nom de l'or en prâkTit) et 
Uttara se rendirent en Suvarnabhümi, y purgèrent la contrée des Piéàca et 
y opérèrent un grand nombre de conversions (cf. Dipavamsa, VIII, v. 12; 
Mahâvamsa, XII, v. 6, 44 sq.; Samantapàsàdikâ, I, p. 64). — Au le siècle 
de notre ère, Pomponius Mêla (III, 70), Pline l’Ancien (VI, 55, 80); le 
Périple de la Mer Érythrée ($ 56, 60, 63) et Josèphe (Ant. Jud., VIII, 6, 4) 
ne connaissent encore que d'une manière vague la Clirysê Chersonêsos. « Tandis 
que le Périple ($ 60) place à Kamara (Khabari de Ptolémée = Kàviri-pattinam 
à l’embouchure de la Kaveri), à Podoukô (Pondichéry) et à Sôpatma, les trois 
grands ports, voisins les uns des autres, d’où les gros navires nommés kolandia 
( [kola dans les textes sanskrits bouddhiques) faisaient voile pour Chrysê, Ptolémée 
(VII, 1, 15) situe plus au nord, près de Chicacole, le port de départ ( aphetêrion ) 
des voyageurs à destination de la Chersonèse d’Or. C’est à Tâmralipti (Tamluk 
sur les bouches du Gange) que s’embarquèrent les pèlerins chinois, Fa-hien 
au début du V* siècle et Yi-tsing à la fin du Vile siècle, lors de leurs voyages 
de retour d’Inde en Chine. C’est sans doute aussi à Tâmralipti que, dès l’époque 
de la rédaction des Jâtaka, les marchands [Samkha et Mahà Janaka] partis 
de Bénarès ou de Champà, dans la vallée du Gange, prenaient la mer 
à destination de Suvannabhümi, la terre de l'or (Jâtaka, IV, p. 15; VI, p. 34). 
Enfin, il est certain que les grands ports d.e la côte occidentale : Bharukaccha 
(grec, Barygaza, mod. Broach), fcürpâraka (Souppara, Sopara) étaient en 
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dignes ». Les deux amis échangèrent le serment suivant : « Le pre¬ 
mier qui aura trouvé l'Immortel (amrta) devra en communiquer 
la saveur (rasa) à son ami » *. 

III. CONVERSION DE SÂRIPÜTRA ET DE MAUDGALYÀYANA 2. 

En ce temps-là, le Buddha, ayant converti les frères Kâsyapa et 
leurs mille disciples, circulait dans les diverses contrées et arriva 
à la ville de Ràjagrha où il se fixa dans le Venuvana. Les deux 
maîtres brahmacârin [éàriputra et Maudgalyâyana], apprenant 
qu'un Buddha était apparu dans le monde, se rendirent ensemble 
à Ràjagrha pour recueillir des nouvelles. A ce moment, un bhiksu, 
nommé A chouo che (Asvajit) 3 , [un des cinq premiers disciples], 
revêtu de ses vêtements ( cïvara ) et tenant le bol aux aumônes 
(pâtra), entrait dans la ville pour y mendier sa nourriture. Sàriputra, 
remarquant sa bonne tenue et le recueillement de ses sens, s'ap¬ 
procha de lui et lui demanda ? « De qui es-tu le disciple ? Qui est 
ton maître ? » Asvajit répondit : « Le prince héritier ( kumâra ) du 
clan des éàkya, dégoûté des souffrances de la vieillesse ( jarâ ), de 
la maladie ( vyâdhi ) et de la mort (marana), a quitté le monde 
(pravrajita ), s'est exercé dans le Chemin et a obtenu la suprême 

relation avec la Chersonèse d'Or» (G. Cœdès, États hindouisés, p. 35). Ce 
fut le cas notamment pour le musicien Sagga, à la recherche de la belle 
Sussondï, qui s'embarqua à Bharukaccha à destination de la Suvannabhùmi 
(Jâtaka, III, p. 188). Les marchands que le Mahâkarmavibhanga met en 
scène « descendent au grand océan, vont à la Terre de 1 'Or et en d'autres pays, 
visitent l'Archipel et font fortune (p. 51 : mahâsamudram avatïrya Suvarna - 
bhümiprabhrtïni desântarâni gatvâ dvïpântarâni ca paêyanti dravyopârjanam 
ca Jcurvanti ) ; ou encore : « ils visitent la Terre de l'Or, l'île de Ceylan et 
le reste de l'Archipel» (p. 53 : Suvarnabhûmim Simhaladvïpam ca prabhrtîni 
ca dvïpântarâni paêyanti). Mais le voyage est dangereux; quand les navigateurs 
ont parcouru «sept cents lieues en sept jours», il n'est pas rare que le 
bateau fasse eau de toute part et sombre en plein océan. 

1 Cette convention entre les deux amis est signalée aussi dans les autres 
sources; cf. Vinaya, I, p. 39 : yo pathamam amatam adhigacchati so àrocetu ; 
Mahàvastu, III, p. 59 : yo mam prathamataram svakhyàtam dharmavinayam ... 
tena aparasya âJchyâtavyam . 

2 Comparer les sources parallèles indiquées plus haut, p. 623, n. 2. 

a Ce bhikçu est nommé Aévajit (en pâli, Assaji) dans la généralité des sources 
chinoises et pâlies, tandis que le Mahàvastu (III, p. 60) l'appelle üpasena . 
C'était un des cinq Pancavargïyabhikçu, qui furent les premiers à embrasser 
la loi du Buddha (Vinaya, I, p. 13). 
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et parfaite illumination (anuttarasamyalcsambodhi) . C’est lui mon 
maître». Sàriputra lui dit : «Dis-moi quelle est la doctrine qu’en¬ 
seigne ton maître ? » Il répondit par cette stance : 

Je suis encore jeune, 

Mon instruction en est à ses débuts. 

Comment pourrais-je parler en vérité 
Et exposer la pensée du Tathàgata ? 

Sàriputra lui dit : «Dis m’en l’essentiel en résumé (samksipte- 
na) ». 

Alors le bhiksu Asvajit dit cette stance : 

Les Dharma naissent des causes; 

De ces Dharma il a dit la cause. 

Les Dharma périssent par les causes; 

Le grand maître en a parlé en vérité 1 . 

Lorsque éàriputra eut entendu cette stance, il obtint le premier 
fruit du Chemin [l’état de Srotaâpanna]. Il retourna près de 
Maudgalyâyana. Celui-ci, remarquant la couleur de son teint et 
son allégresse, alla au devant de lui et lui dit : « As-tu trouvé la 
saveur de l’Immortel ( amrtarasa) ? Fais-en moi part». Sàriputra 
lui communiqua la stance qu’il venait d’entendre. Maudgalyâyana 
lui dit : « Répète-la encore », et lorsqu’il l’eut redite, Maudgalyâyana 
obtint aussi le premier fruit du Chemin. 

Les deux maîtres, [chacun] accompagné de 250 disciples, se 
rendirent ensemble auprès du Buddha. Le Buddha voyant de loin 
ces deux hommes venir ensemble avec leurs disciples dit aux bhiksu : 

1 Traduction libre de la stance célèbre sur le Pratîtyasamutpâda, dont on 
trouvera l'original pâli dans Vinaya, I, p. 40 : 

ye dhammâ hetuppabhavâ tesam hetum tathâgato àha 
tesan ca yo nirodho evamvàdï mahâsamano . 

La réplique sanskrite est dans Mahàvastu, III, p. 62 : 

ye dharma hetuprabhâvà hetun teçàm tathâgato âha 
tesâm ca yo nirodho evamvàdï mahâéramanah. 

Sous cette forme, qui pèche contre le mètre, la stance signifie : Des Dharma 
qui naissent d'une cause, le Tathàgata a proclamé la cause, ainsi que leur 
destruction, lui, le véridique grand ascète». — Sur l'interprétation à en 
donner, voir Kern, Histoire, I, p. 299-300. 
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« Voyez-vous les deux hommes qui sont en tête de ces brahmacàrin ? » 
Les bhiksu répondirent qu’ils les voyaient. Le Buddha reprit : 
« Parmi mes disciples, ces deux hommes seront les premiers [respee* 
tivement] par la sagesse ( prajnâ ) et par les fondements des pouvoirs 
miraculeux ( rddhipâda ) 1 ». Les disciples, arrivant en foule, s’appro¬ 
chèrent du Buddha, inclinèrent la tête et se tinrent debout, de 
côté. Ensemble, ils demandèrent au Buddha : « Nous voudrions 
recevoir, dans la Loi du Buddha, la Sortie du monde (tchou kia = 
pravrajyâ ) et 1 ’ordination supérieure (cheou kiai = upasampadâ) » 2 . 
Le Buddha leur dit : « Venez, bhiksu ( eta, bhiksavak) » 3 . Aussitôt, 
leurs barbes et leurs cheveux tombèrent d’eux-mêmes, ils furent 
revêtus de l’habit religieux et, munis du vêtement (< cïvara ) et du 
bol aux aumônes ( pâtra ), ils reçurent 1 ’ordination 4 . Une quinzaine 

1 Le Mppé suit ici de près la recension du Mahàvastu, III, p. 63, qui fait 
dire au Buddha : Prajnapetha bhikçavàh àsanâni ete Sâriputramaudgalyâyanâ 
parivrâjakâ pamcaéataparivârâ âgacchanti tathâgatasyântike brahmacaryam 
oaritum yo me bhaviçyati érâvakânâm agrayugo bhadrayugo eko agro mahâ- 
prajnânâm aparo agro maharddhikànâm. Tr. « Disposez des sièges, ô moines. 
Voici les anachorètes éâriputra et Maudgalyâyana, entourés de cinq cents 
disciples, qui viennent auprès du Tathâgata pour pratiquer la conduite brâhmi- 
que. Bs seront pour moi une paire parfaite, une paire excellente de disciples. 
L'un sera le premier des grands sages; le second, le premier de ceux qui 
possèdent les grands pouvoirs miraculeux ». — Ce dernier détail, que le Mppé 
a tenu à consigner, manque dans la recension canonique (Vinaya, I, p. 42), 
qui dit simplement : ete bhikkliave dve sahâyakâ âgacchanti Eolito Upatisso 
oa , etam me sàvakayugam bhavissati aggam bhaddayugan ti. 

2 Comme tous les premiers disciples, S. et M. réclament, en même temps, 
l'ordination inférieure ( pravrajyâ ) et l'ordination supérieure ( upasampadâ ;. 
Plus tard, un stade de quatre mois séparait généralement ces deux ordinations 
(cf. Kern, Manual , p. 77; Oldenberg, Bouddha, p. 387-391). La demande 
d'ordination est formulée différemment dans les textes. En pâli : Labheyyàham 
bhante bhagavato santike pabbajjam, labheyyam upasampadan ti (cf. Vin. 
pâli, I, p. 12, 13,17, 19, 43, etc.); —en sanskrit: Labheyàham bhadanta svâkhyàte 
dharmavinaye pravrajyàm upasampadam bhikçubhâvam careyam aharn bhaga - 
vato ’ntike brahmacaryam (cf. Divya, p. 48, 281, 341; Gilgit Man., III, 2, 
P- 82). 

3 Le Buddha ordonne les deux candidats par Vehibhïkçukayâ upasampadâ 
ou « ordination par l'interpellation : Viens, bhik$u » (cf. Koéa, IV, p. 60). Mais, 
ici encore la formule varie; en pâli, on a Ehi bhikkhü ’ti, svâkkhâto dhammo, 
cara brahmacariyam sammâ dukkhassa antakiriyâyà ’ti (cf. Vin. pâli, I, p. 
12, 13, 17, 19, 43, etc.); en sanskrit, on a Ehi bhikço , cara brahmacaryam. 

4 L'ordination par « Ehi bhikgo » est généralement accompagnée d'une prise 
dhabit miraculeuse, dont le Vinaya pâli ne dit rien, mais qui est décrite en 



633 


[le. 11, p. 136 c] 

après, lorsque le Buddha eut prêché la Loi au brahmacàrin Tch’ang 
tchao (Dîrghanakha), éàriputra obtint Tétât d’Arhat 1 . Or celui 
qui trouve le Chemin au bout d’une quinzaine doit, à la suite du 
Buddha, faire tourner la roue de la loi ( dharmacakra ) 2 et, dans 
le stade des aspirants (êaiksabhümi) , pénétrer en face ( àbhimu - 
kham ) tous les Dharma et les connaître sous leurs divers aspects 
(nânâkâram ). C’est pourquoi éàriputra obtint Tétât d’Arhat au 
bout d’une quinzaine. Ses qualités ( guna ) de tous genres étaient 
très nombreuses. Aussi, bien que éàriputra soit un Arhat [et non 

O 

pas un Bodhisattva], c’est à lui que le Buddha prêche la doctrine 
très profonde ( gambhïradharma ) de la Prajnâpàramità. 

Question. — S’il en est ainsi, pourquoi le Buddha prêche-t-il d’a¬ 
bord un peu pour éàriputra et ensuite beaucoup pour Siu p’ou t’i 
(Subhüti) ? 3 Si éàriputra est le premier par la sagesse, c’est à 
lui qu’il devrait surtout prêcher. Pourquoi s’adresse-t-il encore à 
Subhüti ? 

Réponse. — 1. Parmi les disciples du Buddha, éàriputra est le 
premier des sages ( aggo mahapannânam) , et Subhüti le premier de 
ceux qui ont obtenu la concentration de la quiétude (aggo arana- 
samâdhivihârïnam) 4 . Par cette concentration de quiétude, il consi- 


terme8 stéréotypés dans tous les textes sanskrits: «Le Buddha n’a pas 
plus tôt prononcé cet appel que le candidat se trouve rasé ( munda ), revêtu du 
manteau (samghâtïpràvrta) , tenant en main le bol et le vase (pâtralcaravyahasta ), 
etc.» (cf. Divya, p. 48, 281, 341). Ici, le Mppé est d’accord avec le Mahà- 
vastu, III, p. 65, et le Vin. des Mülasarvâstivâdin (T 1444, k. 2, p. 1028 a 
22-23) pour mentionner un tel miracle; il révèle ainsi sa dépendance à l’endroit 
des sources sanskrites. Cependant, si le Vin. pâli ne dit rien de cette prise 
d’habit miraculeuse, elle est signalée dans le Dhammapadattha, I, p. 95; mais 
d.es recherches récentes ont établi que les commentaires singhalais sont, eux 
aussi, largement tributaires des sources sanskrites. 

1 éàriputra était devenu srotaâpanna lors de son entretien avec Aôvajit; 
il devint Arhat quinze jours après son ordination ( ardhamâsopasampanna ), 
au moment même où son oncle Dîrghanakha adhérait à la Bonne Loi : cf. 
Avadânasataka, II, p. 194; Traité, I, p. 51. 

2 éàriputra, le second maître après le Buddha, le grand chef de la Loi, a 
tourné pour la seconde fois la roue de la Loi; cf. Divyàvadàna, p. 394 : sa hi 
dvitïyaéâstà dharmasenâdhipatir dliarmacalcrapravartanah prajnâvatâm agro 
nirdiçto Bhagavatâ ; voir aussi Sütràlamkàra, tr. Huber, p. 190. 

3 Dans la littérature des Prajnâ, éàriputra est le premier à interroger lo 
Buddha, mais Subhüti est l’interlocuteur principal. 

4 Sur Subhüti, le premier des aranavihârin , voir plus haut, Traité, I, p. 4, n. 1. 
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dère {samanupasyati) sans cesse les êtres pour les empêcher d'éprou¬ 
ver [pour lui] une passion quelconque, et il pratique beaucoup 
la pitié (i karuna ). Cette pitié est semblable à celle des Bodhisattva 
qui font le grand vœu ( mahâpranidhâna ) de sauver les êtres. C’est 
pourquoi le Buddha lui ordonne de prêcher. 

137 a 2. [Subhûti et ütpalavarnâ à Sâmkâsyü]. — En outre, Subhûti 
pratique excellemment la concentration de la vacuité ( éünyntâsa- 
mâdhi). Lorsque le Buddha, après avoir passé la retraite d’été 
( varsa ) chez les dieux Tao li {Trâyastrimsa ), redescendit dans le 
Jambudvîpa Subhûti, qui se trouvait alors dans une grotte de 

l Après avoir prêché 1’Abhidharma à sa mère durant trois mois, le Buddha 
« descendit du ciel des Trâyastrimsa au Jambudvîpa, dans la ville de Sâmkâsya, 
dans l’enclos Âpajjura, au pied de l’Udumbara» (avatïrno bhagavân deve- 
bhyas trayastrimsebhyah sâmkâéye nagare âpajjure dàve udumbaramûle). Le 
Devàvatàra est fréquemment représenté sur les monuments : Cunningham, 
Barhut, pl. 17; Marshall-Foücher, Mon. of. SancM, II, pl. 34 c; Majumdar, 
G. to Sarnath, pl. 13 e; Vogel, Mathurà, pl. 51 a; Longhurst, Nâgârjunakonda, 
pl. 11, d; Griffiths, Ajantâ, pl. 54. 

Selon une version, le Buddha, accueilli à sa descente d.u ciel par une grande 
assemblée, fut salué en premier lieu par éàriputra (Dhammapadattha, III, 
p. 226), aussitôt suivi de la nonne ütpalavarnâ (Suttanipâta Comm., II, p. 570). 
Selon la Tibetische Lebensbeschreibung, tr. Schiefner, p. 272, üdayana, roi 
de Kauôâmbï, le reçut solennellement. Un bhikçu apparitionnel ( upapâdulca) 
invita à un repas splendide le Buddha avec rassemblée des bhikçu et des deva 
(Tbr a han, T 99, k. 19, p. 134 c; Avadânaéataka, II, p. 94-95; Po yuan king, 
T 200, k. 9, p. 247 a-b). 

Selon certaines sources, la nonne ütpalavarnâ, pour arriver la première auprès 
du Buddha, se serait magiquement transformée en un roi cakravartin, entouré 
de ses mille fils : Cf. Divyâvadâna, p. 401 : yadâpi, maharaja, Bhagavatâ 
devenu trayastrimseçu var§â usitvâ mâtur janayitryà dharmam deéayitvd 
devaganaparivrtah Sâmkâéye nagare 'vatïrno f ham tatkâlam tatraivâsan maya 
sâ devamanuçyasampadà drçtâ Utpalavarnayâ ca nirmitâ cakravartisampadà iti. 
Voir aussi la Légende d'Asoka (Tsa a han, T 99, k. 23, p. 169 c; T 2042, 
k. 2, p. 105 b; T 2043, k. 3, p. 140 b), le Dulva (Rockhill, Life, p. 81) 
et la remarque de Fa hien (tr. Legge, p. 49). Un panneau de Loriyân-Tangai 
représentant le Devàvatàra met en scène un roi cakravartin monté sur un 
éléphant, « déguisement revêtu pour la circonstance par la nonne ütpalavarnâ » 
(Foucher, Art Gréco-bouddhique, I, p. 539, fig. 265). — Le commentaire du 
Karmavibhanga, p. 159-160, ajoute que le Buddha reprocha son excès de zèle 
à ütpalavarnâ car, dit-il, ce n’est pas par des hommages rendus à mon corps, 
né ici-bas, de mes parents, que je suis réellement honoré : Utpalavarnàbhiksunyâ 
cakravartirüpam nirmàya Bhagavân devalokâvatïrnah prathamam vanditah, sâ 
tuçtâ. maya Bhagavân prathamam vanditah. tasyâs ca tam jhâtvà srotaâpatti - 
phalam prâptam. etad darsayati. na mâtâpitrsambhavena sarxrena varnitena 
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pierre ( sailaguhâ ) 1 , se dit en lui-même : « Le Buddha descend du 
ciel des Trâyastrimsa; irai-je auprès de lui ou n'irai-je pas auprès 
de lui ? » Il se disait encore : « Le Buddha a toujours dit : Si quel¬ 
qu'un contemple par l'œil de la sagesse ( prajnâcakçus) le Corps 
de la Loi ( dharmakàya) du Buddha, c'est la meilleure façon de 
voir le Buddha » 2 . Puis, lorsque le Buddha descendit du ciel des 
Trâyastrimsa, les quatre assemblées du Jambudvîpa étaient réunies; 
les dieux voyaient les hommes et les hommes voyaient les dieux; 
sur l'estrade, se trouvaient le Buddha, un noble roi cakravartin 
et la grande assemblée des dieux : la réunion ( samâja ) était plus 
ornée ( alamkrta ) qu'elle ne l'avait jamais été. Mais Subhüti se 
disait: «Bien qu'aujourd’hui cette grande assemblée soit toute 
spéciale (viéista), son pouvoir ( prabhàva) ne durera pas longtemps. 
Les Dharma périssables { nirodhadharma ) font tous retour à l'im¬ 
permanence ( anUyatâ ) ». Grâce à cette considération de l'imper¬ 
manence (anityatdparïksâ) y qui est la première porte [du Che¬ 
min], il connut que tous les Dharma sont vides (sünya ) et 
sans réalité ( asadbhüta ). Ayant fait cette considération, il obtint 
aussitôt l'intuition du Chemin (mârgasâksâtkâra) . En ce moment 
tous les êtres voulaient être les premiers à voir le Buddha et à lui 
rendre respects ( satkàra ) et hommages ( püjâ ). 

vandito bhavdmi. yena phalam prâptam tenàham vanditah. etadartham eva 
ca tatra gâtholctâ : 

manusyapratildbhena svargânâm gamanena ca 

prthivyâm eTcaràjyam ca srotâpattiphalam param. 

anenâpi lcdranena dharma eva Bhagavatah éarïram. 

D’autres textes enfin — et le Mppé so range parmi eux — établissent un 
parallèle entre Utpalavarnâ et Subhüti. Ce bliiksu, au lieu d’aller saluer le 
Buddha à sa descente du ciel, demeura tranquillement dans sa retraite de 
Kâjagrha, où il méditait sur l’impermanence et la vanité des choses. H rendait 
ainsi hommage au Corps de la Loi ( dharmakàya ). Comme cette méditation 
l’emportait de beaucoup sur les salutations adressées par Utpalavarnâ au 
Corps de naissance (Janmalcàya ) du Buddha, celui-ci déclara que Subhüti, et 
non Utpalavarnâ, avait été le premier à le saluer. Cf. Tseng yi a han, T 125, 

k. 28, p. 707 c 15-708 a 20; Yi tsou king, T 198, n« 14, k. 2, p. 185 c; 
Ta tch’eng tsao siang kong to king, T 694, k. 1, p. 792c-793 a; Fen pie kong 
tô louen, T 1507, k. 3, p. 37c-38a; Si yu ki, T 2087, k. 4, p. 893 b (tr. Beal, 

l, p. 205; Watters, I, p. 334). 

i Cette grotte de pierre, ornée de joyaux, se trouvait sur le Grdhrakütaparvata, 
près de Ràjagrha : cf. Tseng yi a han, T 125, k. 6, p. 575 b 1-2; k. 28, 
p. 707 c 12, 
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La bhiksunï Eoua sd (Utpalavarnà), pour dissimuler son sexe 
mal famé, se transforma en un noble roi cakravartin avec ses 
sept joyaux et ses mille fils. Lorsque les êtres le voyaient, ils quit¬ 
taient leurs sièges et s’écartaient [pour lui faire place]. Quand ce 
roi fictif fut arrivé auprès du Buddha, il reprit sa forme première 
et redevint la bhiksunï. Elle fut la toute première à saluer le Bud¬ 
dha. Cependant le Buddha dit à la bhiksunï : « Ce n’est pas toi 
qui m’a salué la première; c’est Subhûti. Comment cela ? Subhüti, 
en contemplant le vide de tous les Dharma, a vu le Corps de la 
Loi ( dkarmakâya ) du Buddha; il a trouvé le véritable hommage 
(püjâ), l’hommage par excellence. Venir saluer mon Corps de nais¬ 
sance (, janmakâya ), ce n’est pas me rendre hommage» 1 2 . 

C’est pourquoi nous disions que Subhûti, qui pratique sans cesse 
la concentration de la vacuité, est associé ( samprayukta ) à la 
Prajnàpàramità, vide par caractère. Pour cette raison, le Buddha 
lui ordonne de prêcher la Prajnàpàramità. 

3. Enfin, le Buddha lui ordonne de la prêcher parce que les êtres 
ont un respect confiant pour les Arhat qui ont détruit les impuretés 
(ksïnâsrava) : [grâce à eux], ils obtiennent une foi pure ( prasâda ). 
Les Bodhisattva, eux, n’ont pas détruit les impuretés et, si on les 
prenait à témoins (. sâksin ), les hommes ne les croiraient pas. C’est 
pourquoi le Buddha s’entretient de la Prajnàpàramità avec Sàri- 
putra et Subhüti. 

IV. ORIGINE DU NOM DE SÂRIPUTRA 2, 

Question. — D’où vient le nom de éàriputra ? Est-ce un nom 
qui fut donné [à Sàriputra] par son père et sa mère, ou bien est-ce 
un nom qui vient de quelque action méritoire qu’il aurait accomplie ? 

1 C’est ainsi que le Buddha demande à Vakkali (Samyutta, III, p. 120): 
« A quoi te servirait d.e voir ce corps de pourriture (pûtikâya ) ? Celui qui voit 
le Dharma, celui-ci me voit... ». 

2 Ce paragraphe a été traduit par Chavannes, Contes, III, p. 290-294, 
dont je reproduis ici la traduction. — éàriputra, encore appelé Upatisya, 
était le fils de Tiçya et de éàrï. Cette dernière avait pour père Mâthara, 
un brahmane de Nalada, et pour frère Mahâkauçthila, surnommé Dïrglianakba. 
Cf. Vin. des Mülasarv. (N. Dutt, Gilgit Ms. of the Vinaya Pitaka, IHQ, 
XIV, 1938, p. 422-423; Ken pen chouo... tch’ou kia che, T 1444, k. 1, 
p. 1022 b sq. ; Rockhill, Life , p. 44) ; Avadânasataka, II, p. 186 ; Po yuan 
king, T 200, k. 10, p. 255 a; Traité, I, p. 47-51. 
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Réponse. — C’est un nom qui lui fut donné par son père et 
sa mère. Dans le Jambudvîpa, dans la [région] la plus fortunée, 
se trouve le royaume de Mo k’ie t’o (Magadha) ; là est une grande 
ville nommée Ràjagrha; il y avait là un roi nommé P’w p’o so lo 
(Bimbasàra) et un brahmane, maître dans l’enseignement ( upadesa ), 
nommé Mo Vo lo (Mâthara). Parce que cet homme était fort habile 137 b 
à discuter, le roi lui avait donné en apanage une bourgade située 
non loin de la capitale. Ce Mâthara se maria alors et sa femme 
mit au monde une fille ; comme les yeux de cette fille ressemblaient 
à ceux de l’oiseau Cho li (sàri, le héron), on la nomma donc Éârï ; 
ensuite, la mère mit au monde un fils dont les os des genoux étaient 
fort gros, et c’est pourquoi on le nomma Kno hi lo (Kauçthila). 

Après que ce brâhmane se fut marié, il s’occupa à élever son fils 
et sa fille; il oublia tous les livres sacrés qu’il avait étudiés et il 
ne s’appliqua pas à acquérir des connaissances nouvelles. 

En ce temps, dans l’Inde du Sud, il y avait un brâhmane, grand 
maître dans l’enseignement, qui se nommait T\ cho (Tisya) ; il 
avait pénétré à fond les dix-huit sortes de grands livres sacrés. Cet 
homme arriva dans la ville de Ràjagrha; sur sa tête il portait une 
lumière 1 et son ventre était recouvert de feuilles de cuivre ; comme 
on lui demandait la raison de cette seconde particularité, il répon¬ 
dit : « Les livres sacrés que j ’ai étudiés sont extrêmement nombreux ; 
aussi ai-je lieu de craindre que mon ventre n’éclate et c’est pour¬ 
quoi je l’ai bardé de métal ». Comme on lui demandait encore pour¬ 
quoi il portait une lumière sur la tête, il répondit que c’était à 
cause de la grande obscurité. « Mais, lui répliqua la foule, le soleil 
a paru et nous éclaire; pourquoi parlez-vous d’obscurité?» Il 
répondit : « Il y a deux sortes d’obscurités : l’une se produit quand 
la lumière du soleil ne nous éclaire pas; la seconde est le mal qui 
provient des ténèbres de la stupidité (moka). Maintenant, quoiqu’il 
y ait la clarté du soleil, les ténèbres de la stupidité sont encore 
profondes». La foule reprit : «N’avez-vous donc pas vu le brâh¬ 
mane Mâthara ? Si vous le voyiez, votre ventre se comprimerait 
et votre lumière s’obscurcirait». Quand ce brâhmane eut enteudu 
ces paroles, il se dirigea vers le tambour ( dundubhi ) qui appelle 
à la discussion et le fit résonner. 


1 Sur le thème du brahmane qui porte une lumière en plein jour, voir 
Chàvànnbs, Contes, I, p. 392-393. 
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Quand le roi eut entendu ce bruit, il demanda qui en était 
l'auteur. Ses ministres lui répondirent : «C'est un brahmane de 
l'Inde du Sud nommé Tisya, qui est un grand maître dans ren¬ 
seignement; il désire demander un sujet de discussion et c'est 
pourquoi il a frappé sur le tambour». Le roi en fut joyeux; il 
réunit aussitôt les gens et leur dit : « Que celui qui est capable 
de l’embarrasser discute avec lui». 

Quand Màthara fut informé de cela, il se défia de ses forces, 
car il disait : « J'ai tout oublié et je ne me suis pas occupé d'acqué¬ 
rir des connaissances nouvelles. Je ne sais si je suis capable de 
soutenir une discussion avec cet homme ». Il vint cependant en se 
faisant violence; en chemin il y avait deux taureaux qui luttaient 
à coups de cornes ; il fit en lui-même cette réflexion : « Ce bœuf-ci, 
c’est moi; ce bœuf-là, c'est cet autre homme. J’en tirerai un pré¬ 
sage pour savoir qui sera vainqueur ». Ce fut le premier bœuf qui 
fut vaincu et Màthara en conçut une grande tristesse, car il se 
disait: «D'après ce présage, c'est moi qui serai vaincu». Au 
moment où il allait entrer dans la foule, il vit une matrone qui 
tenait une cruche d’eau et qui se trouvait droit devant lui; elle 
buta contre le sol et cassa sa cruche ; il songea derechef : « Cela non 
plus n'est pas de bon augure », et il fut extrêmement peu satisfait. 
Quand il fut entré dans la foule, il aperçut le maître en enseigne¬ 
ment dont la figure et l’aspect avaient toutes les marques du 
triomphe. Il reconnut alors qu’il serait vaincu; mais, comme il ne 
pouvait faire autrement, il accepta de discuter avec lui. Dès que 
la discussion fut engagée, il tomba dans des contradictions ( rana - 
sthâna ). 

Le roi, très joyeux, pensa : «Un homme intelligent doué d’une 
grande sagesse est venu de loin dans mon royaume ». Il voulut 
lui donner en apanage une bourgade; mais ses ministres lui adres- 
137 c sèrent des remontrances, disant : « Si, parce qu'un homme intelli¬ 
gent est venu, vous lui donnez aussitôt en apanage une bourgade 
tandis que vous ne récompensez pas vos ministres qui vous ont bien 
servi, et si vous réservez toutes vos faveurs à ceux qui discutent, 
nous craignons que ce ne soit pas là une conduite propre à assurer le 
calme du royaume et le salut de votre famille. Maintenant Màthara 
a été vaincu dans la discussion ; il vous faut lui enlever son apanage 
et le donner à celui qui a triomphé de lui. S'il se présente ensuite 
un autre homme qui remporte à son tour la victoire, on lui donnera 
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derechef ce même apanage ». Le roi suivit ce conseil et enleva à 
Màthara son apanage, pour le donner à l'homme qui était venu en 
dernier lieu. 

Alors Màthara dit à Tisya : «Vous êtes un homme intelligent; 
je vous donne ma fille en mariage ; mon fils lui sera adjoint. Quant 
à moi je désire me retirer au loin dans un royaume étranger pour 
y poursuivre mes propres projets ». Tisya prit donc cette fille pour 
épouse. 

Cette femme, étant devenue enceinte, vit en songe un homme qui, 
portant une cuirasse et un casque et tenant en main un foudre 
( vajra ), broyait les montagnes ordinaires et se tenait debout à 
côté d’une haute montagne. Quand elle se réveilla, elle raconta à 
son mari le rêve qu’elle avait fait. Tisya lui dit : « C’est le signe 
que vous engendrerez un fils qui écrasera tous les maîtres dans l’art 
de la discussion; il n’y aura qu’un seul homme qu’il ne pourra 
pas vaincre, et il deviendra son disciple». 

Pendant la durée de sa grossesse, éârî, à cause du fils qu’elle 
portait en elle, devint elle-même intelligente et fut fort habile à 
discuter 1 . Chaque fois que son frère cadet Kausthila discutait avec 
elle, il sortait vaincu du débat ; il se dit : « Le fils que ma sœur 
porte en elle est assurément d’une haute intelligence; s’il se montre 
tel avant même d’être né, que sera-ce quand il aura été mis au 
monde ?» Alors Kausthila abandonna sa famille, se livra à l’étude 
et se rendit dans l’Inde du Sud; il ne se coupa plus les ongles des 
mains avant d’avoir lu les dix-huit sortes de livres sacrés et d’en 
avoir la complète maîtrise; c’est pourquoi les gens de ce temps le 
surnommèrent le Brahmane aux longs ongles (Dïrghanakha) 2 . 

Sept jours après que le fils de sa sœur fut né, on l’enveloppa 
dans une pièce de coton blanc pour le montrer à son père; celui-ci 
fit cette réflexion : « Je me nomme Tisya; [cet enfant] chassera 
mon nom ; je le nomme donc Yeou po t’i chô (Upatisya), celui 
qui chasse Tiçya ». 

Tel est le nom que donnèrent à cet enfant ses parents. Mais les 
autres hommes, tenant compte de ce que c’était Sàrî qui l’avait 


1 Sur le thème de la femme intelligente parce qu 'elle est enceinte d'un 
sage, voir Chavannes, Contes , I, p. 240-244; Traité, I, p. 47-48. 

2 L'histoire de Kauçthila, alias Dïrghanakha, a été racontée plus haut ; 
Traité, 1, p. 47-51, 
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enfanté, le nommèrent tous d’un commun accord Chô li fou 
(Sâriputra), fils de éârï. 

Par suite, grâce aux vœux antérieurs qu’il avait faits dans plu¬ 
sieurs existences successives, Sâriputra devint auprès de Ôâkyamuni 
le premier des disciples pour la sagesse; son nom fut éàriputra; 
ce nom lui vient donc des causes que constituent ses vœux antérieurs. 
Voilà pourquoi on Ta appelé Sâriputra. 

Question. — Pourquoi ne dit-on pas Upatisya et se borne-t-on 
à dire Sâriputra ? 

Réponse. — Les gens d’alors honoraient fort sa mère (Sàrï) qui 
était la plus intelligente de toutes les femmes, et c’est pour cette 
raison qu’ils ont nommé cet homme éàriputra. 

* 

** 

Sütra : Le Bodhisattva qui veut connaître tous les Dharma sous 
tous les aspects doit s’efforcer de pratiquer la Prajnàpàramità 
{Sarvâkâram éàriputra sarvadharmân abhisamboddhukâmena bodhi - 
sattvena mahâsattvena prajnâpâramitàyàm yogah karanïyah ). 

éâstra : Sur le Bodhisattva-Mahàsattva, voir ce qui a été dit plus 
haut dans le chapitre consacré à l’éloge du Bodhisattva (Ch. VUD. 

Question. — Qu’appelle-t-on «tous les aspects» ( sarvâkàra ) et 
qu’appelle-t-on «tous les Dharma» ( sarvadharma ) ? 

V. SARVÂKÂRA. 

Réponse. — On nomme aspects ( âkâra ) les portes de la sagesse 
138 a ( prajnâmukha ) 1 . Il y a des hommes qui contemplent ( anupasyanti) 
les Dharma sous un seul prajnâmukha ; d’autres les contemplent 
sous deux, trois, dix, cent, mille, dix mille prajnâmukha , voire 
meme sous un nombre de prajnâmukha aussi incalculable ( asam - 
khyeya) que celui des grains de sable du Gange (gangànadïvâlukâ ). 
Ici, c’est en entrant par tous les prajnâmukha dans tous les aspects 
qu’on contemple tous les Dharma. C’est ce qui s’appelle contempler 
sous tous les aspects ( sarvâkâram ). 

1. Chez les profanes (prthagjana) , il y a trois sortes de contem¬ 
plations (anupaêyanâ) . Pour essayer d’échapper au désir ( kàma) et 

1 En effet, les aspects (âkâra) constituent par nature le mental nommé 
prajnâ, ou discernement; cf. Koéa, VII, p. 39, 
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à la matière (riipa) , ils contemplent la rudesse (pàrusya), la trom¬ 
perie (i vancana ) et la corruption (Jcasâya) du Monde du désir 
( kâmadhâtu ) et du Monde matériel ( rüpadhâtu ). 

2. Chez les disciples du Buddha, il y a huit sortes de contempla¬ 
tions ( anupasyanâ ) 1 : [pour eux tout est] impermanent ( anitya ), 
douloureux ( duhkha ), vide (sünya) ) impersonnel ( anâtmaJca), comme 
une maladie ( roga ), comme un ulcère ( ganda ), comme une flèche 
(salya) fichée dans le corps, comme un tourment ( agita ). 

3. Ces huit sortes de contemplations, appliquées aux quatre vérités 
saintes ( âryasatya ) font seize aspects (âkàra) groupés quatre par 
quatre 1 2 . Les voici : 

Les quatre aspects de la contemplation sur la douleur ( duhkha) : 
1. aniiya, impermanent; 2. duhkha, douloureux; 3. sünya, vide; 

4. anâtmaka, impersonnel. 

Les quatre aspects de la contemplation sur l'origine de la douleur 
(i duhkhasamudaya ) : 1. samudaya, origine; 2. hetu, cause; 3. pra - 
tyaya, condition; 4. pràbhava, procession. 

Les quatre aspects de la contemplation sur la destruction de la 
douleur ( duhkhanirodha ) : 1. nirodha, destruction; 2. sânta, calme; 

3. pranïta, excellent; 4. nihsarana , salvifique. 

Les quatre aspects de la contemplation sur le Chemin ( mârga ) : 

1. mârga, Chemin ; 2. nyâya } raisonnable ; 3. pratipad, atteignement ; 

4. nairyânika , sortie définitive. 

4. Dans l'inspiration et l'expiration ( ânâpâna ), il y a aussi seize 
aspects 3 : 1. considérer le souffle inspiré ( âsvasâmïti prajânàtï) ; 

2. considérer le souffle expiré ( prasvasâmïti prajânàti) ; 3. consi¬ 
dérer le souffle long et le souffle court ( dïrgham hrasvam âsvasâmi 
prasvasâmïti prajânâti) ; 4. [savoir] qu'on respire dans tout le corps 


1 Comme les Écritures le répètent à satiété ï Bhiklchu ... te dhammc aniccato 
duklchato rogato gandato sallato aghato àbâdhato parato palolcato sunnato 
anattato samanupassati. Voir, p. ex., Majjhima, I, p. 435, 436, 500; Aiiguttara, 
II, p. 128; IV, p. 422. 

2 Sur les seize aspects des quatre vérités, cf. Kosa, VI, p. 163; VII, p. 
30-34; Mahâvyutpatti, no 1190-1205; Obbrmiller, Doctrine of P. P-, p. 18. 

3 Les seize aspects de Vànàpànasmrti sont énumérés dans un grand nombre 
de textes, p. ex., Majjhima, I, p. 425; Samyutta, V, p. 311-312; Paücavimsati, 
p. 204-205; Tsa a han, T 99, no 83, k. 29, p. 206 a-b; Mahâvyutpatti, no 1173- 
1188; ils sont commentés au long dans Visud-dhimagga, I, p. 266-293. Sur 
uno adaptation moderne, voir G. C. Lounsbery, La méditation bouddhique, 
Paris, 1935, p. 161-169, 
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(sarvakâyapratisamvedy âsvasâmi prasvasâmïti prajânâti) ; 5. [savoir 
qu'on respire] en ayant éliminé les facteurs corporels (prasràbhya 
kâyasamskârân âsvasâmi prasvasâmïti prajânâti) ; 6. [savoir qu'on 
respire] en éprouvant de la joie (prïtipratisamvedy âsvasâmi pras¬ 
vasâmïti prajânâti) ; 7. [savoir qu'on respire] en éprouvant du 
bonheur (sukhapratisarnvedy âsvasâmi prasvasâmïti prajânâti) ; 8. 
[savoir qu'on respire] en sentant les facteurs mentaux ( cittasams- 
kârapratisamvedy âsvasâmi prasvasâmïti prajânâti) ; 9. [savoir qu'on 
respire] en réjouissant la pensée (lire sin tso hi : ahhipramodayan 
cittam âsvasâmi prasvasâmïti prajânâti) ; 10. [savoir qu’on respire] 
en concentrant la pensée (samâdadhac cittam âsvasâmi prasvasâ¬ 
mïti prajânâti) ; 11. [savoir qu'on respire] en libérant la pensée 
(vimocayan cittam âsvasâmi prasvasâmïti prajânâti) ; 12. [savoir 
qu'on respire] en contemplant l'impermanent (anityânudarsy âsva¬ 
sâmi prasvasâmïti prajânâti) ; 13. [savoir qu'on respire] en contem¬ 
plant A a disparition (vyayânudarsy âsvasâmi prasvasâmïti prajânâti) ; 
14. [savoir qu'on respire] en contemplant le renoncement au désir 
(vairâgyânudarsy âsvasâmi prasvasâmïti prajânâti) ; 15. [savoir 
qu'on respire] en contemplant la destruction (nirodhânudarsy 
âsvasâmi prasvasâmïti prajânâti) ; 16. [savoir qu'on respire] en 
contemplant l'abandon (pratinihsargânudarsy âsvasâmi prasvasâ¬ 
mïti prajânâti). 

5. Il y a en outre six commémorations (anusmrti) 1 . La commé¬ 
moration du Buddha ( buddhânusmrti) : « Le Buddha est Tathâgata, 
Arhat, Samyaksambuddha... » : [en tout] dix épithètes de ce genre. 
Quant aux cinq autres commémorations, voir plus loin. 

6. Le savoir mondain (laukikajnâna), le savoir supramondain 
(lokottarajnâna), le savoir des Arhat, des Pratyekabuddha, des 
Bodhisattva, des Buddha et les autres savoirs de ce genre connais¬ 
sent les Dharma « sous tous les caractères » (sarvâkâram) 2 . 

VL SARVADHARMA. 

1. Par l'expression sarvadharma on entend tous les Dharma qui 
sont l'objet ( âlambana ) des connaissances ( vijnâna) : 

1 Les six anusmrti ont respectivement pour objet le Buddha, le Dharma, le 
Samgha, le sïla, le tyâga et les devatâ (cf. Dîgha, III, p. 250, 280; Anguttara, 
III, p. 284, 312 sq., 452; V, p. 329 sq.) ; le Visuddhimagga, I, p. 197-228, 
leur consacre un chapitre. 

2 Cf. Kosa, VI, p. 142 f 
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La connaissance visuelle ( caksurvijnâna ) porte ( àlambaie) sur la 
couleur (rüpa) ; la connaissance auditive (srotravijnâna) , sur le son 
(sabda) ; la connaissance olfactive ( ghrânavijnâna ), sur Todeur 
(gandha) ; la connaissance gustative (jihvâvijnâna) , sur la saveur 
(rasa); la connaissance tactile (kâyavijnâna), sur le toucher 
(sprastavya) ; la connaissance mentale (manovijnâna), sur les Dhar- 
ma. [Cette dernière] porte également sur l’œil ( caksus ), la couleur 
(rüpa ) et la connaissance visuelle (caksurvijnâna) , sur l'oreille 
(srotra) et le son (éabda), le nez (ghrâna) et l’odeur (gandha), la 
langue (jihvâ) et la saveur (rasa), le corps (kâya) et le tangible 
(sprastavya) et ainsi de suite jusque : elle porte sur le Manas, les 
Dharma et la connaissance mentale (manovijnâna). C’est ce qu’on 
entend par « tous les Dharma » : ce sont les Dharma qui sont l’objet 
(âlambana) des connaissances l . 

2. En outre, par « tous les Dharma », on entend les Dharma qui 
sont l’objet des savoirs (jnâna) : Le savoir de la douleur ( duhkha - 
jnâna) connaît la douleur (duhkha); le savoir de l’origine ( samu - 
dayajnâna) connaît l’origine (samudaya) ; le savoir de la destruction 
(nirodhajnâna) connaît la destruction (nirodha) ; le savoir du Chemin 

i Théorie classique de la connaissance, souvent exposée dans les Écritures, 
p. ex., Majjhima, III, p. 281. Il y a six connaissances (vi jnâna). Les cinq 
premières, à savoir les connaissances visuelle, auditive, olfactive, gustative et 
tactile, s ; appuyent chacune sur un organe particulier qui leur est simultané 
(œil, oreille, nez, langue et corps) et portent chacune sur un objet spécial 
(couleur, son, odeur, saveur et tangible). La sixième connaissance, la con¬ 
naissance mentale ( manovijnâna ), s'appuie sur le Manas, c'est-à-dire sur une 
quelconque des six connaissances qui vient de passer et qui la précède immé¬ 
diatement dans le temps (cf. Koéa, I, p. 31 : çannâm anantarâtïtam vijnânam 
yad dhi tan manah); elle a pour objet tous les Dharma, à savoir les six con¬ 
naissances, les six organes et les six objets, aussi bien les objets sensibles, 
couleur, etc., que les objets non-sensibles (Dharma proprement dits comprenant 
les 46 oaitta , les 14 cittaviprayukta, les 3 asamslcrta et Vavijnapti) : cf. 
StcHEKBATSKY, Central Conception, p. 97. Ainsi donc, tandis que les cinq 
premières connaissances sont strictement limitées à leur objet propre, la con¬ 
naissance mentale porte aussi sur les objets des cinq autres connaissances. 
C'est ce qu'exprime une formule canonique, souvent répétée (Majjhima, I, 
p. 295; Samyutta, Y, p. 217-218): «Les cinq organes, ayant chacun leur objet 
et leur domaine propres ne perçoivent pas l’objet-domaine des autres* tandis 
que le Manas perçoit l'objet-domaine d'eux tous», {pane* indriyâni nând- 
visayâni nànâgocarâni na annamannassa gocaravisayam paccanubhonti ... viano 
ca nesam gocaravisayam paccanubhoti). Voir le détail dans W. Geiger, Pâli 
Dharwma, München, 1920, p. 80. 
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(mârgajnâna) connaît le Chemin ( mârga ) x ; le savoir mondain 
(laukikajnâna) connaît la douleur, l’origine [de la douleur], la 
destruction [de la douleur], le Chemin et aussi l’espace ( âkâsa) 
et Vapratisamkhyânirodha. Tels sont les Dharma qui sont l’objet 
des savoirs 1 2 . 

3. En outre, les groupes 3 de deux Dharma englobent (sam- 

grhnanti ) « tous les Dharma ». Ce sont les Dharma matériels 

(rüpadharma) et les Dharma immatériels ( arûpidharma ) ; les Dharma 
visibles (sanidarsana) et les Dharma invisibles ( anidarsana ) ; les 
Dharma résistants ( sapratigha) et les Dharma non-résistants (apra- 
tigha) ; les Dharma impurs (< sâsrava ) et les Dharma purs ( anâsrava) ; 
les conditionnés (samskrta) et les inconditionnés (asamskrta) ; les 
Dharma associés à la pensée ( cittasamprayukta ) et les Dharma dis¬ 
sociés de la pensée ( cittaviprayukta ) ; associés à l’acte (karmasam- 
prayukta) et dissociés de l’acte (karmaviprayukta) ; les Dharma 

138 b rapprochés ( antike dharmâh) et les Dharma éloignés ( dure dharmâh). 
Ces divers groupes de deux Dharma englobent tous les Dharma 
[Note : les Dharma rapprochés sont les Dharma présents ( pratyut - 
panna) et 1 ’ Asamskrta ; les Dharma éloignés sont les Dharma futurs 
(anâgata) et passés (atita)]. 

4. En outre, les groupes de trois Dharma englobent «tous les 
Dharma». Ce sont les Dharma bons ( kusala ), mauvais ( akusala) 
et non-définis ( avyâkrta ) ; les Dharma de Saiksa, d’Asaiksa et de 
Naivasaiksanàsaiksa; les Dharma à abandonner par la vision des 
vérités (satyadarsanaheya) , à abandonner par la méditation ( bhâva - 
naheya) et à ne pas abandonner ( aheya ). Il y a encore trois sortes 
de Dharma : les cinq agrégats ( skandha ), les douze bases de la con¬ 
naissance ( âyatana) et les dix-huit éléments ( dhâtu ). Ces divers 
groupes de trois Dharma englobent tous les Dharma. 

5. En outre, il y a des groupes de quatre Dharma : Dharma passés 
(atita) f futurs (anâgata), présents (pratyutpanna) et ni-passés ni- 
futurs ni-présents; Dharma appartenant au Monde du désir (kâma- 
dhâtvavacara) , au Monde matériel (rüpadhâtvavacara) , au Monde 
immatériel (ârüpyadhâtvavacara), n’appartenant à aucun Monde 

1 Sur ces quatre savoirs, Koâa, VII, p. 5. 

2 II s'agit évidemment ici du savoir mondain ( laukikajnâna ) acquis con¬ 
sécutivement (prçthalabdha) au savoir supramondain ( lolcottarajnàna ) ; et. 
Koéa, VI, p. 142. 

3 Le Traité I, p. 53-54, a déjà énuméré ces divers groupes de Dharma. 
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(anavacara) ; Dharma issus d’une bonne cause, d une mauvaise 
cause, d’une cause non-définie, d’une cause qui n’est ni bonne, 
ni mauvaise, ni non-définie; Dharma qui sont condition en qualité 
d’objet ( âlambanapratyaya ), qui ne sont pas condition en qualité 
d’objet, qui, à la fois, sont et ne sont pas condition en qualité 
d’objet, qui ne sont ni condition en qualité d’objet ni non-condition 
en qualité d’objet. Ces groupes de quatre Dharma englobent tous 
les Dharma. 

6. Il y a des groupes de cinq Dharma : La matière (râpa), la 
pensée ( citta ), les Dharma associés à la pensée (cittasamprayukta ), 
les Dharma dissociés de la pensée ( cittaviprayukta ) et les Dharma 
inconditionnés ( asamskrta ). Ces divers groupes de cinq Dharma 
englobent tous les Dharma. 

7. Il y a des groupes de six Dharma : Dharma à abandonner par 
la vision de la douleur ( duhkhadarsanaheya ) ; Dharma à abandon¬ 
ner respectivement par la vision ( darsana ) de l’origine ( samudaya ), 
de la destruction ( nirodha ) et du Chemin ( mârga ) ; Dharma à 
abandonner par la méditation ( bhâvanâheya ) et Dharma à ne pas 
abandonner (< aheya ). Ces divers groupes de six Dharma et les 
innombrables autres [groupes] de Dharma englobent tous les 
Dharma. 

Voilà ce qu’on entend par sarvadharma. 

Question. — Les Dharma sont très profonds ( gambhïra ), subtils 
(süksma) et inconcevables (< acintya ). Si tous les êtres réunis n’ar¬ 
rivent pas à les connaître, comment donc un seul homme prétend-il 
les connaître tous ? C’est comme si quelqu’un voulait mesurer la 
grande terre ( prthivl ), compter les gouttes d’eau ( bindu ) de l’océan 
( samudra ), peser le mont Sumeru, connaître les limites de l’espace 
( âkâsânta ) et autres choses similaires, pareillement inconnaissables. 
Comment veut-on connaître tous les Dharma sous tous leurs aspects 1 

Réponse. — Les ténèbres de la sottise ( mohatamas ) sont très 
douloureuses ( duhkha ), et la lumière de la sagesse ( prajnâprakâsa ) 
est très bienfaisante ( sukha ). Or tous les êtres essayent d’éviter la 
douleur et recherchent uniquement le bonheur. C’est pourquoi les 
Bodhisattva désirent en tout premier lieu une grande sagesse 
(mahâprajnâ) , et veulent connaître tous les Dharma à tous les points 
de vue. Les Bodhisattva qui ont produit la grande pensée (mahâcitto- 
tpâdika) se mettent en quête de la grande sagesse dans l’intérêt de 
tous les êtres. C’est pourquoi ils veulent connaître tous les Dharma 
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sous tous les aspects. Si un médecin ( vaidya ) soigne un ou deux 
malades, il lui suffit d’employer un ou deux remèdes ( bhaisajya ) ; 
mais, s’il veut guérir tous les êtres qui sont malades, il lui faut 
toutes les sortes de médicaments. De même le Bodhisattva qui veut 
sauver tous les êtres, veut connaître tous les Dharma sous tous les 
aspects et, puisque les Dharma sont profonds ( gambhïra ), subtils 
(. süksma ) et innombrables ( apramâna ), la sagesse du Bodhisattva, 
elle aussi, sera profonde, subtile et immense. En répondant ci-dessus 
(Traité, I, p. 153) aux attaques dirigées contre rOmniscient ( sar - 
vajiia), j’ai déjà traité le sujet au long : [j’ai fait remarquer] que, 
si la lettre est grande, l’enveloppe aussi sera grande. 

138 c En outre, si on scrute tous les Dharma sans méthode ( nyâya) y 
on ne trouvera rien; mais, si on les recherche avec méthode, le3 
résultats ne feront pas défaut. De même, si pour produire du feu 
par frottement on se sert de Varani, on obtiendra du feu; mais, 
si on essaye de faire du feu avec un bois fendu, le feu ne prendra 
pas. De même aussi la grande terre (mahâprthivï) a des limites 
(anta) ; mais, si on n’est pas omniscient (sarvajna) et si on ne pos¬ 
sède pas une grande force miraculeuse ( rddhibala ), on ne les con¬ 
naîtra pas. Au contraire, si la force des supersavoirs ( abhijnâbala ) 
est grande, on sait que le Trisâhasramahâsàhasralokadhâtu est la 
limite de la terre, que cette grande terre repose sur [le cercle] de 
diamant ( vajramandala ) et qu’aux quatre côtés du Trisâhasra¬ 
mahâsâhasralokadhâtu, c’est l’espace ( âkâsa ) *. C’est cela connaître 
les limites de la terre. Et il en est de même quand on veut peser 
le mont Sumeru. Quant à vouloir mesurer l’espace, la chose n’est 
pas impossible [car la question ne se pose pas] : l’espace n’étant 
pas un Dharma, il ne peut s’agir de le mesurer. 

VII. POURQUOI éÂRIPUTRA INTERROGE-T-IL ? 

Sûtra : éâriputra dit au Buddha : Bhagavat, comment le Bodhi- 
sattva-Mahàsattva qui veut connaître tous les Dharma sous tous 
les aspects doit-il s’efforcer de pratiquer la Prajnàpâramità ? 
(Evam ukte âyusmàn èâriputro bhagavantam etad avocat : Katham 
bhagavan bodhisattvena mahâsattvena sarvàkàram sarvadharmân 
abhisamboddhukâmena prajnâpâramitâyâm yogah karanïyah). 


1 Voir Kosa, III, p. 138 sq. 
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èâstra : Question. — Le Buddha qui voulait prêcher la Prajnâ- 
pâramitâ a manifesté toutes espèces de miracles (prâtihârya ). Après 
les avoir manifestés, il devrait prendre la parole. Pourquoi se fait-il 
interroger par Sàriputra et répond-il ensuite ? 

Réponse. — 1. Parce que la réponse vient après la question; il 
doit en être ainsi dans les textes bouddhiques [comme partout 
ailleurs]. 

2. En outre, Ôâriputra sait que la Prajnâpâramitâ est profonde 
( gambhxra ), subtile ( süJcsma ) et que cette Loi sans caractères 
(alaksanadharma) est difficile à comprendre ( durvigâhya ) et dif¬ 
ficile à connaître ( durjneya ). Par la force de son savoir (jnânabala ), 
il la médite (bhâvayati) de diverses manières; il se demande si 
contempler l’impermanence (< anityatâ ) des Dharma, c’est bien là la 
Prajnâpâramitâ; mais il est incapable d’en décider par lui-même. 
C’est pourquoi il interroge. 

3. Enfin, Sàriputra n’est pas omniscient ( sarvajna ) ; pour la 
sagesse, il n’est qu’un petit enfant à côté du Buddha. 

[Avadâna du pigeon] L — Ainsi, il est raconté dans VA p’o Van 
na king (Avadànasütra) : Le Buddha se trouvait au Jetavana; vers 
le soir (sàyâhnasamayam), il se mit en route et Sàriputra marchait 
derrière lui. Au même moment, un faucon ( syena ) poursuivait un 
pigeon (kapoia) ; le pigeon s’abattit devant le Buddha; quand le 
Buddha, continuant sa marche, arriva à sa hauteur et que son 
ombre eut recouvert le pigeon, l’oiseau se calma ( ksema ), ses craintes 
disparurent et il cessa de crier. Quelque temps après, quand l’ombre 
de Sàriputra s’étendit sur le pigeon, celui-ci se remit à crier et à 
trembler comme auparavant, éàriputra demanda au Buddha : « Le 
Buddha et moi-même sommes exempts du triple poison (trivisa ). 
Pourquoi le pigeon cesse-t-il de crier et de craindre quand l’ombre 
du Buddha le recouvre, et se remet-il à crier et à trembler quand 
mon ombre le recouvre ? » Le Buddha dit : « Chez toi les imprégna¬ 
tions ( vâsanâ ) du triple poison ( trivisa ) ne sont pas détruites ( ksïna ) ; 
c’est pourquoi, lorsque ton ombre le recouvre, les craintes du pigeon 
ne disparaissent pas. Examine les avadâna du pigeon durant ses 
existences antérieures (pürvanivdsa) ; durant combien d ’existences 
a-t-il été pigeon ? » éàriputra entra alors dans la concentration 


l L’avadàna du Pigeon est reproduit dans le King liu yi siang, T 2121, k. 
48, p. 254 b-c; le Koéa, VII, p. 72, y fait une brève allusion. 
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du savoir [qui a pour objet] les existences antérieures (pürvanivâ - 
sajnânasamâdhi) , et il vit que ce pigeon avait toujours été pigeon 
durant une, deux, trois existences, et ainsi de suite durant 80.000 
139 a grands Kalpa; mais, au-delà, il s’arrêta et ne vit plus rien. Sâri- 
putra, étant sorti ( vyuttliâya ) de concentration, dit au Buddha : 
« Ce pigeon a toujours été pigeon durant 80.000 grands Kalpa, 
mais au-delà je ne sais plus rien ». Le Buddha reprit : « Si tu es 
incapable de connaître jusqu’au bout ses existences passées ( atïta - 
janman), essaye donc de voir après combien d’existences futures 
(anâgatajanman) le pigeon échappera [à sa destinée 'animale] ». 
Ôâriputra entra alors dans la concentration du savoir [qui a pour 
objet] les vœux (pranidhijnânasamâdhi) , et il vit que ce pigeon 
n’échapperait pas à sa destinée de pigeon durant une, deux, trois 
existences, et ainsi de suite pendant 80.000 grands Kalpa; mais, 
au-delà, il s’arrêta et ne sut plus rien. Étant sorti de concentration, 
il dit au Buddha : « Je vois que ce pigeon n’évitera pas sa destinée 
de pigeon durant une, deux, trois existences, et ainsi de suite pen¬ 
dant 80.000 grands Kalpa; mais, passé cela, je ne sais plus rien. 
Je ne connais pas les limites ( maryâdà ) du passé et du futur. 
J’ignore quand ce pigeon échappera [à sa destinée animale] ». Le 
Buddha dit à âàriputra : « Les [existences] de ce pigeon dépassent 
les limites connaissables par les âràvaka et les Pratyekabuddha. 
Ce pigeon aura constamment des existences de pigeon durant des 
grands Kalpa égaux en nombre aux grains de sable du Gange 
(gangârïadïvâlukopama) . Quand son péché (âpatti) sera expié, il eu 
sortira et transmigrera ( samsàrisyati ) dans les cinq destinées 
(pancagati) ; puis il sera un homme ( manusya ) et, au bout de cinq 
cents existences [humaines], il acquerra des facultés vives ( tiksnen - 
driya). A ce moment-là, il y aura un Buddha qui, après avoir 
sauvé des êtres innombrables ( apramâna ) et incalculables (asarn- 
khyeya) , entrera dans le Nirvàpa sans reste ( nirupadhisesanirvâna) ; 
mais son testament spirituel demeurera dans le monde, et notre 
homme deviendra un adhérent laïc observant les cinq règles (pan- 
casiksâparigrdhakopâsaka) ; entendant un Bhiksu célébrer les quali¬ 
tés ( guna ) du Buddha, il fera, lors de la première production de 
pensée ( prathamacittotpàda ), le vœu ( pranidhâna ) de devenir un 
Buddha; ensuite, durant trois périodes incalculables ( asamkhyeya - 
kalpa) , il pratiquera les six vertus ( satpâramitâ ) ; enfin, quand il 
aura atteint la dixième terre ( dasamaihûmi ), il deviendra Buddha 
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et. après avoir sauvé <Tinnombrables êtres (apramânasattva ), il 
entrera dans le Nirvana sans reste (nirupadhisesanirvâna) ». Alors 
éâriputra fit sa confession ( desanâkarana ) devant le Buddha et lui 
dit : «Si je ne parviens pas à connaître les avadâna d’un oiseau, 
comment donc connaîtrais-je tous les Dharma ? Je sais maintenant 
jusqu’où s’étend le savoir du Buddha. Pour posséder un tel savoir, 
je consentirais à tomber dans l’enfer Avïci et à subir des tourments 
durant d’innombrables Kalpa, et je ne tiendrais pas cela pour 
difficile ». 

C’est parce qu’il ne comprend pas les Dharma de ce genre, que 
éàriputra pose des questions. 
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CHAPITRE XVII. 

LA VERTU DU DON 

Sûtra : Le Buddha dit à Sàriputra : Le Bodhisattva-Mahâsattva 
qui réside dans la Prajnâpàramità par la méthode de non-résidence 
( astliânayogena ) doit remplir la vertu du don par la méthode du 
refus {aparityâgayogena) , en s’abstenant de distinguer le donateur, 
le bénéficiaire ou la chose donnée (Evam ukte Bhagavân âyusmantam 
èâripiitram etad avocat : lha èâriputra bodhisattvena mahâsattvena 
prajnàpâramitâyàm sthitvâsthânayogena dànapâramitâ paripürayi- 
tavyâ aparityâgayogena dâyukapratigrâhakadeyânupalabdhitâm 
upâdâya ). 


I. DÉFINITIONS DE LA PRAJNÂPÀRAMITÀ 1. 

èâstra : Question. — Qu’est-ce que la Prajnâpàramità ? 

Réponse. — 1. Certains disent : La racine ( mûla) de la sagesse 
pure ( anâsravaprajfiâ ) est le caractère distinctif ( laksana ) de la 
Prajnâpàramità. Pourquoi ? Parce que la première de toutes les 
sagesses ( prajnâ ) est nommée Prajnâpàramità. La racine de la 
139 b sagesse pure est la première sagesse. C’est pourquoi la racine de 
la sagesse pure est nommée Prajnâpàramità. 

Question. —• Comment le Bodhisattva, qui n’a pas tranché les 
liens ( bandhana ), peut-il pratiquer une sagesse pure ( anâsrava - 
prajnâ) ? 

Réponse. — a. Bien que le Bodhisattva n’ait pas tranché les liens, 
il pratique un semblant de Prajnâpàramità pure; c’est pourquoi on 
dit qu’il pratique la Prajnâpàramità pure. C’est comme pour le 
ârâvaka qui pratique [les quatre Nirvedhabhâgîya] nommés Chaleur 
( usman ), Têtes ( mûrdhan ), Patience (kçânti) et Suprêmes Dharma 
mondains ( laukikâgradharma) : dès l’abord, il pratique des sem- 


1 Ces définitions seront reprises et développées ci-dessous, aux chap. XXIX 
et XXX. 
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blants de Dharma purs ( anâsravadharma ) et, dans la suite, il lui 
est facile de produire l'acquiescement qui engendre le savoir relatif 
à la douleur ( duhkhe dharmajnânaksânti) 1 . 

b. En outre, certains disent qu'il y a deux sortes de Bodhisattva : 
celui qui a tranché les entraves ( samyojana ) et qui est pur 
(visuddha) ; celui qui n'a pas tranché les entraves et qui est impur 
(avisuddha). Seul le Bodhisattva qui a tranché les entraves et qui 
est pur peut pratiquer la Prajnàpàramità pure (< anâsrava ). 

Question. — Mais si le Bodhisattva a tranché les liens et est pur, 
pourquoi pratique-t-il encore la Prajnàpàramità ? 

Réponse. — a. Bien qu'il ait tranché les entraves, il n'a pas 
encore rempli les dix terres ( dasabhümi ) [qui constituent la car¬ 
rière des grands Bodhisattva], ni orné ( visodhana) les champs de 
Buddha (buddhaksetra) , ni converti ( vinayana ) les êtres ; c’est 
pourquoi il pratique encore la Prajnàpàramità. 

b. En outre, il y a deux façons de trancher les liens : 1. trancher 
le triple poison ( trivisa ) [du plaisir, de la haine et de la sottise] 
et détacher son esprit des cinq objets de jouissance ( panca kâma- 
guna) en faveur chez les hommes et chez les dieux; 2. tout en se 
détachant des cinq objets de jouissance en faveur chez les hommes 
et chez les dieux, ne pas pouvoir se détacher des cinq objets de 
jouissance qui sont le fruit de rétribution (vipâkaphala) des qualités 
( guna ) de Bodhisattva. C'est ainsi que le Bodhisattva doit encore 
pratiquer la Prajnàpàramità. 

[La tentation d’Aniraddha] 2 . — Ainsi, quand l'âyusmat A ni 
lou teou (Àniruddha) était assis en extase ( dhyâna ) dans un bois, 

1 Les quatre nirvedha'bJiâgïya sont le chemin préparatoire (prayogamârga ) 
conduisant à la « compréhension des vérités » (satyabhisamaya). Cette compré¬ 
hension est une prajnâ pure (anâsrava) comportant seize pensées; la première 
est la duhkhe dharma jnânalcsânti par laquelle l'ascète détruit tout le doute qui 
pouvait rester relativement à la douleur du Kâmadhâtu. Cf. Koéa, V, p. iv-v; 
VI, p. 179; plus haut, Traité, I, p. 214, 395. 

2 La visite des Manàpakâyikà devatâ à Aniruddha est racontée dans un 
sîitra de l’Anguttara, IV, p. 262-266, qui, sauf erreur, n'a pas de correspondant 
dans l'Ekottarâgama chinois. En voici la traduction résumée : 

Un jour, le Bhagavat résidait à Kosambî, dans le Parc de Gliosita. A ce 
moment le vénérable Anuruddha s'était retiré durant la sieste; alors, s'appro¬ 
chèrent de lui de nombreuses divinités aux corps charmants (manâpakâyikà 
devatâ ), qui le saluèrent et se tinrent de côté. Dans cette position, elles dirent 
au vénérable Anuruddha : « Vénérable Anuruddha, nous sommes les divinités 
aux corps charmants; nous étendons notre souveraineté et exerçons notre pou- 
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des déesses ( devatâ ), la belle N gai (Trsnâ), etc., avec leurs corps 
purs et admirables, vinrent le tenter. Aniruddha dit : « Que ces 
sœurs (bhaginï) prennent une couleur bleue ( nïlavarna ) et n’arbo¬ 
rent plus de couleurs variées ( misravarna) ». Il voulait ainsi con¬ 
templer les impuretés ( asubha ) [ de leurs corps], mais il ne parvint 

voir en trois domaines Nous pouvons assumer spontanément (thânaso) la 
couleur (vanna) que nous désirons; nous pouvons produire spontanément le 
son (sara) que nous désirons; nous pouvons obtenir spontanément le bonheur 
(sulcha) que nous désirons. Nous sommes, ô vénérable Anuruddha, les divinités 
aux corps charmants et, en ces trois domaines, nous étendons notre souveraineté 
et nous exerçons notre pouvoir. 

Alors le vénérable Anuruddha se dit : « Oh, que ces divinités deviennent 
toutes bleues ( nïla ), avec un visage bleu, des vêtements bleus et des ornements 
bleus ! » Et ces divinités, connaissant sa pensée, devinrent toutes bleues, avec 
un visage bleu, des vêtements bleus et des ornements bleus. Il pensa alors : 
«Oh, qu'elles deviennent toutes jaunes (pità) ... toutes rouges (lohita) ... 
toutes blanches (odâta), avec un visage blanc, des vêtements blancs et des 
ornements blancs I » Aussitôt, ces divinités, connaissant sa pensée, se trans¬ 
formèrent selon son désir. 

Alors une de ces déesses chanta ( gâyi ), une autre dansa ( nacci ), une autre 
encore claqua des doigts (accharilcam vàdesi) ... Mais le vénérable Anuruddha 
en détourna ses sens (indriyâni olclchipï). Aussitôt ces divinités, comprenant 
que le vénérable Anuruddha n'était pas satisfait, disparurent sur le champ. 

On trouvera d'autres détails dans V Anuruddhasutta du Samyutta, I, p. 200 
(cf. Tsa a han, T 99, n® 1336, k. 50, p. 368 c; T 100, no 356, k. 16, p. 490 b), 
et dans le commentaire que Buddhaghosa lui a consacré dans sa Sàratthappa- 
kàsinï, I, p. 293-294. J'imprime ici en italique la traduction du sutta, et, en 
romain, la traduction du commentaire. 

Un jour, le vénérable Anuruddha résidait chea les Kosala, dans un bois). 

Alors, une certaine divinité, appartenant au groupe des dieux Tâvatimsa, 
nommée Jàlinï, qui fut autrefois, dans l'existence immédiatement antérieure, 
l ’épouse du vénérable Anuruddha, s’approcha du vénérable Anuruddha. 

S’étant approchée de lui, elle lui dit les stances suivantes : 

Dirige ta pensée là oû tu as vécu autrefois, 

Parmi les dieux Tâvatimsa, dont tous les désirs sont comblés; 
Accompagné et entouré des filles des dieux, tu brilles . 

[Anuruddha répliqua] : 

Elles ont une destinée mauvaise, les filles des dieux, établies dans une 

[existence corporelle 

Et ils ont une destinée mauvaise ceux qui désirent les filles des dieux. 

[Jàlinï reprit] : 

Ils ne connaissent pas le bonheur, ceux qui ne voient pas le [parc] 

[ Nandana, 

Séjour des héros divins, des glorieux dieux Trente-trois, 

[Anuruddha répondit] ; 
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pas à les voir. Et il en fut de même [quand les déesses, à sa demande, 
prirent] une couleur jaune ( pïta ), rouge ( lohita ) et blanche ( avadâta ). 
Alors Aniruddha ferma les yeux et ne les regarda plus. Il dit : 
«Que ces sœurs s'éloignent». Au même moment, les déesses dispa¬ 
rurent et ne furent plus visibles. — Si leurs formes célestes 
(divyasamsthâna ), récompense de leurs mérites (punyavipâka), s’im¬ 
posaient ainsi [à Aniruddha], que dire alors des cinq objets de 
jouissance (panca kâmagunà) qui sont le fruit de rétribution 
( vipâkaphala ) des immenses qualités (apramânaguna) des Bodhi- 
sattva [sinon qu’ils sollicitent encore davantage le Bodhisattva] ? 

Tu ne comprends pas, ô folle, ce que veut dire le dicton des Arhat : 

Toutes les formations sont transitoires, vouées à la naissance et à la dis - 

[parition ; 

Aussitôt nées, elles périssent; leur apaisement, o y est le bonheur. 

Maintenant il n*y a plus [pour moi] de renaissance dans une classe des dieux. 

Lorsqu'il eut dit : Maintenant, il n*y a plus, etc., la déesse Jàlinï éprouva 
pour l'Ancien un puissant attachement et n'eut pas la force de s'en séparer. 
Revenant sans cesse, elle balaye sa cellule, lui présente de l'eau pour se rincer 
la bouche, un cure-dent, du breuvage et de la nourriture. L'Ancien ne la mé¬ 
prise pas, mais accepte ses dons. Un jour que l'Ancien, dont l'habit était usé, 
faisait une tournée pour mendier des guenilles, elle déposa un vêtement céleste 
sur un tas d'ordures et s’en alla. L'Ancien, ayant aperçu ce vêtement, le ra¬ 
massa; l'examinant et reconnaissant que c'était un vêtement et que cela lui 
suffirait, il s'en empara. Il s'en confectionna le triple habit monastique : 
deux disciples de rang élevé s'adjoignirent à Anuruddha pour confectionner 
l’habit; le maître fournit l’aiguille. L’habit achevé, quand l’Ancien fait sa 
tournée pour mendier, la déesse lui procure des aumônes. Tantôt seule, tantôt 
accompagnée d’une autre, elle se rend près de l'Ancien. Enfin, avec deux com¬ 
pagnes, elle se rend à la résidence diurne de l'Ancien et lui dit: «Nous 
sommes les [déesses] aux corps charmants (manâpalcàyika ), et nous prenons 
toutes les formes imaginables». L'Ancien se dit: «Elles parlent ainsi; jo 
veux éprouver cela; qu'elles deviennent toutes bleues ( nïlalca ) ! » Connaissant 
la pensée de l’Ancien, elles devinrent toutes bleues. Elles prirent ensuite une 
couleur jaune (pïta ), rouge ( lohita ) et blanche ( odàta ). Elles songèrent : «L'An¬ 
cien apprécie notre beauté », et commencèrent une représentation : la première 
chanta (gâyi), la seconde dansa (nacci) et la troisième claqua des doigts ( accha - 
ram pahari). Mais l'Ancien en détourna ses sens (indriyâni aJclchipi). Alors, 
comprenant que l’Ancien n'appréciait plus leur beauté, et ne rencontrant de 
sa part ni affection ni douceur, elles renoncèrent et s'en allèrent. L’Ancien 
les voyant partir, souhaita qu'elles ne reviennent jamais plus, et, définissant 
son état d'Arhat, il dit cette stance : 

Le cycle des naissances est détruit; il n*y a plus maintenant de renaissance. 

Sur cette Jâlinî, voir encore Theragâthâ, v. 908; Dhammapadattha, II, p. 
173-175 (tr f Burungame, Legends, II, p. 201-202). 
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[La danse de Mahàkàsyapa] — Lorsque [Druma], roi des 
Kiipnara, avec 84.000 Kimnara, vint auprès du Buddha pincer le 
luth, chanter des stances et rendre hommage au Buddha, le Sumeru, 
roi des montagnes, tous les arbres de la montagne, les gens et les 
animaux se mirent tous à danser. L’assemblée qui entourait le 
Buddha, y compris Mahàkàsyapa, ne pouvait plus rester tranquille 
sur son siège. Alors le bodhisattva T’ien siu demanda à l’âyusmat 
Mahàkàsyapa : « Vieillard, autrefois tu étais le premier parmi ceux 
qui observent les douze dhuta ; pourquoi ne peux-tu pas rester tran¬ 
quille sur ton siège ? » Mahàkàsyapa répondit : « Les cinq objets 
de jouissance du triple monde ( traidhâtuka ) ne sauraient pas 
m’agiter, mais les supersavoirs (abhijnâ) du bodhisattva [Druma], 
en vertu du fruit de rétribution des qualités (gunavipâkabalât ), 
me mettent dans un tel état que je ne me possède plus et que je 
ne peux pas rester tranquille ». 

139 c Les vents qui s’élèvent des quatre points cardinaux ne peuvent 
ébranler le mont Sumeru, mais, à la fin du grand Kalpa, les vents 
P’i lan (Vairambha) 1 2 s’élèvent et soufflent sur le mont Sumeru 
comme sur un fétu de paille. 

C’est pourquoi on sait que [chez le Bodhisattva] une des deux 
catégories de liens n’est pas tranchée. Le Bodhisattva doit donc 
encore pratiquer la Prajhàpâramità. Voilà ce qu’expose VA p’i t’an 
(Abhidharma). 

2, D’autres disent encore : La Prajhàpâramità est une sagesse 
impure (sâsravaprajnâ) . Pourquoi ? Avant que le Bodhisattva ne 
tranche ses liens sous l’arbre de la Bodhi, il possède déjà une grande 
sagesse (mahâprajna) et d’immenses qualités (apramânaguna) , mais 
ses passions ( klesa ) ne sont pas encore tranchées. C’est pourquoi ils 
disent que la Prajhàpâramità du Bodhisattva est une sagesse impure 
(. sâsravaprajnâ ). 

3. D’autres disent encore : Durant l’intervalle de temps qui va 
de la première production de la Pensée de la Bodhi (prathamacittot- 
pâda) jusqu’à son [illumination] sous l’arbre de la Bodhi, la sagesse 
que possède le Bodhisattva est nommée Prajhàpâramità; mais, une 
fois que ce Bodhisattva est devenu un Buddha, cette Prajhàpâramità 
change de nom et s’appelle Sa p’o jo (Sarvajhà ou Omniscience). 

1 Sur la danse de Kàéyapa à la musique de Druma, voir plus haut, Traité, 
I, p. 615, n. 2. — Sur Druma, ibidem, p. 609, n. 4. 

2 II a déjà été question de ces vents plus haut, Traité, I, p. 559, n. 1, 
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4. D’autres disent encore : La sagesse impure (sâsravaprajnâ) et 
la sagesse pure ( anâsravaprajnâ ) sont nommées en bloc C sâmânya - 
tah) Prajnàpàramità. Pourquoi ? Le Bodhisattva contemple le 
Nirvana et parcourt le Chemin des Buddha; c’est pourquoi sa 
sagesse ( prajnà ) est nécessairement pure (anâsrava). D’autre part, 
comme il n’a pas tranché les entraves ( samyojana ) et qu’ainsi il 
n’a pas fait ce qu’il avait à faire ( akrtakrtya ), sa sagesse doit être 
qualifiée d’impure (sâsrava). 

5. D’autres disent encore que la Prajnàpàramità du Bodhisattva 
est pure (anâsrava), inconditionnée (asaniskrta), invisible ( anidar- 
sana) et exempte de contrecarrant (apratigha). 

6. D’autres disent encore : Cette Prajnàpàramità n’a pas de 
caractère susceptible d’être perçu (anupalal)dhalaksana) : [on ne 
peut pas dire qu’elle soit] existante ( sat ) ou non-existante ( asat ), 
éternelle (nitya) ou transitoire (anitya), vide (sünya) ou vraie 
(bhûta, satya ). Cette Prajnàpàramità n’est pas comprise (sam- 
grhlta) dans la liste des agrégats (skandha), des éléments (dhâtu) 
et des bases de la connaissance ( âyatana ). Ce n’est ni un conditionné 
(samskrta) ni un inconditionné (asamskrta), ni un Dharma ni un 
Adharma; elle n’est ni saisie (grhïta) ni abandonnée (hâta), ni née 
(utpanna) ni détruite (niruddhà) ; elle échappe aux quatre alterna¬ 
tives (câtuhkotika) de l’existence; elle va sans rencontrer d’attache. 
De même que la flamme du feu (agnijvâla) ne peut être touchée 
(sprsta) d’aucun côté parce qu’elle brûle la main, ainsi la Prajnâ- 
pàramità ne peut être touchée parce que le feu des vues fausses 
( mithyâdrsti ) brûlerait [celui qui voudrait la saisir]. 

Question. — Parmi tous ceux qui viennent de définir ainsi la 
Prajnàpàramità, quels sont ceux qui sont dans le vrai ? 

Réponse. — a. Certains disent que chacun d’eux a raison et qu’ils 
sont tous dans le vrai. C’est comme dans le sûtra où cinq cents 
bhiksu dissertent, chacun à son tour, sur les deux extrêmes ( anta - 
dvaya) et le Chemin du milieu (madhyamd pratipad), et où le 
Buddha déclare : « Tous ont raison ». 

b. D’autres disent que ce sont ceux qui ont répondu en dernier lieu 
qui sont dans le vrai. Pourquoi ? Parce qu’ils ne peuvent être ni 
contredits ni réfutés. S’il s’agissait d’un Dharma quelconque, fût- 
ce d ’une bagatelle, ceux qui admettraient son existence commettraient 
une faute et pourraient être contredits; ceux qui nieraient son 
existence pourraient aussi être contredits. Mais, dans cette Prajnà, 
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il n’y a ni existence ni inexistence, ni non-existence ni non-inexis¬ 
tence. C ’est ainsi que le discours ( vyavahdra ) ne vaut plus pour elle ; 
elle est nommée Calme ( sânti) y Immensité ( apramâna ), Dharma 
échappant aux vains bavardages (nisprapanca) . C’est pourquoi elle 
ne peut être ni contredite ni réfutée; elle est nommée la véritable 
140 a Prajnàpàramità. Elle est rExcellence ( pravara) sans défaut. De 
même qu’un noble roi cakravartin dompte ses ennemis sans jamais 
s’enorgueillir, ainsi la Prajnàpàramità peut contredire tous les 
discours (< abhilâpa ) et les vains bavardages ( prapanca ), sans être 
elle-même jamais contredite. 

c. Enfin, dans les chapitres suivants, toutes sortes d’explications 
(arthamukha) traiteront de la Prajnàpàramità et de ses véritables 
caractères. 


II. LA MÉTHODE DE NON-RÉSIDENCE. 

« Résidant dans la Prajnàpàramità par la méthode de non-rési¬ 
dence (asthânayogena ), le Bodhisattva peut remplir ( paripüri ) les 
six vertus ( çatpâramitâ ) ». 

Question. — Que signifie cette phrase ? 

Réponse. — Le Bodhisattva qui voit ( samanupasyati ) que tous 
les Dharma ne sont ni éternels (nitya) ni transitoires ( anitya) y ni 
douloureux ( duhkha ) ni plaisants (sukka), ni vides ( êünya ) ni réels 
( bhüta ), ni personnels ( âtman ), ni impersonnels ( anâtman ), ni nés- 
détruits (utpannaniruddha ), ni non-nés-non-détruits ( anutpannâni - 
ruddha), celui-là réside dans la profonde Prajnàpàramità, sans y 
saisir de caractéristiques (nimittodgrahana ). Ceci s’appelle : résider 
en elle par la méthode de non-résidence ( asthânayoga ) ; si on saisis¬ 
sait les caractéristiques de la Prajnàpàramità, ce serait y résider 
par la méthode de résidence (stfiânayoga ). 

Question. — Si on ne saisit pas les caractéristiques ( nimitta ) de 
la Prajnàpàramità, la pensée est privée d’attache ( âsakti, adhya - 
vasâna ). Ainsi le Buddha a dit : « Tous les Dharma ont le désir 
(kâma ) pour racine». Comment celui qui n’en saisit pas [les carac¬ 
téristiques] peut-il remplir ( paripüri) les six vertus ! 

Réponse. — Le Bodhisattva, par pitié ( karunà ) pour les êtres, 
a d’abord fait le vœu ( pranidhàna ) de délivrer tous les êtres. Par 
la vertu d’énergie (vïryapâramiiâ ), et bien qu’il sache que tous les 
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Dharma sont non-nés (anutpanna ), non-détruits {aniruddhà ), 
pareils an Nirvana [niriânasama) y il continue d’exercer ses qualités 
( guna ) et il remplit les six vertus. Pourquoi ? Parce qu’il réside 
dans la Prajnâpâramitâ par la méthode de non-résidence. C’est 
ce qui s’appelle : résider dans la Prajnâpâramitâ par la méthode 
de non-résidence. 
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CHAPITRE XVIII. 

ÉLOGE DE LA VERTU DU DON 


Question. — Quels sont les avantages (anusamsa) du don ( dâna ) 1 , 
qui font que le Bodhisattva, résidant dans la Prajnâpâramitâ, doit 
remplir la vertu du don ( dânapâramitâ ) ? 

Réponse. — Le don présente toutes sortes d’avantages. Le don 
est un trésor précieux ( ratnakosa ) qui suit toujours son auteur; le 
don détruit la douleur ( duhkha ) et fait le bonlieur ( sukha ) des 
hommes; le don est le bon gouverneur qui montre le chemin du 
ciel (svargamârga) ; le don est le bon préfet qui séduit ( samgrhnâti) 
les braves gens [note : le don capte les braves gens, c’est pourquoi 
on dit qu’il les séduit] ; le don est une sécurité ( yogaksema ) : quand 
approche la fin de la vie, la pensée [du donateur] est exempte de 
crainte (yisârada) ; le don est une marque de bienveillance ( maitrïni - 
mitta), capable de secourir tous les êtres; le don est une accumulation 

1 Les cinq avantages du don (dune ânisamsô ) ont été indiqués par le Buddha 
dans le Sïhasutta (Anguttara, III, p. 38*41; Tseng yi a han, T 125, k. 24, p. 
680 c; k. 51, p. 826 a); les quatre premiers concernent la vie présente ( sandit - 
thilca), le cinquième, la vie future (samparâyiJca) : Le généreux maître d.u don 
(dâydko dânapati) est chéri et apprécié de beaucoup de monde (bahuno janas&a 
piyo hoti manàpo ), les gens bons et braves l’aiment (santo sappurisâ bhajanti ); 
une excellente réputation s’attache à son nom (Icalyâno lcittisaddo abbhuggao- 
chati) ; quelle que soit l'assemblée où il pénètre, il y pénètre sans crainte et 
sans trouble (yan nad eva parisam upasankamati ... visârado upasankamati 
amanTcubhûto) ; lors de la destruction de son corps, après la mort, il renaît dans 
un monde céleste bienheureux {Jcâyassa bhedâ parammaranâ sugatim saggam 
lolcam upapajjati). 

Le présent chapitre du Mpps développe à peu près ces cinq points; c’est 
une de ces homélies sur le don comme on en rencontre tant; cf. Sikçàsamuccaya, 
p. 19-34; Bodhicaryàvatâra, ch. II, v. 2-23; Divyâvadâna, ch. XXXIV, p. 
481-483; sermons sur le don, la morale, le ciel, prêchés aux laïcs, Koéa, IV, 
p. 70 en n. — Travaux modernes : Oltramare, Théosophie , p. 408; Dutt, 
Aspects 3 p. 297; Lav., Morale bouddhique, p. 50-51. 
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de bonheur (sukhasamuccaya), capable de détruire la douleur 
(duhkha) ; le don est un grand général ( senâpati ), capable de vaincre 
l’avarice ( mâtsarya ) ; le don est un fruit merveilleux, aimé des 140 b 
dieux et des hommes; le don est un chemin pur ( visuddhimârga) 
parcouru par les nobles Ârya ; le don est une accumulation de biens 
(kïiêalasamuccaya) , la porte d ’entrée des qualités (gunadvâra) ; le 
don est un établissement, cause d’un assemblement en foule; le 
don est une bonne action (kusalacaryâ) , germe d’un fruit merveil¬ 
leux; le don est un acte méritoire (; punyakarman ), la marque du 
brave homme; le don détruit la pauvreté ( dâridrya ) et supprime 
les trois destinées mauvaises ( durgati ) ; le don protège le fruit du 
mérite; le don est la première condition (prathamapratyaya) du 
Nirvana. Le don est la règle pour pénétrer dans un groupe de 
braves gens; c’est un réservoir de louanges (stuti) et d’éloges 
(varnana) ; c’est la vertu (guna) qui permet d’entrer sans peine 
dans les assemblées; c’est la maison où la pensée est sans repentir 
(vipratisâra) ; c’est la racine (müla) des bons Dharma et de la 
pratique du Chemin (mârgacaryâ) ; c’est la jungle aux multiples 
félicités ( nandana ) ; c’est le champ de mérite ( punyaksetra ) qui 
assure la richesse, la noblesse et la sécurité ( yogaksema ) ; c’est le 
pont ( setu ) de l’obtention du Chemin (mârgalâbha ) et du Nirvcâna; 
c’est la pratique favorite des Ârya, des Grands hommes ( mahâpu - 
rusa) et des sages (jnânin) ; c’est un modèle proposé aux autres 
hommes de peu de vertu et de peu d’intelligence. 

[Le sage et le sot dans Vincendie ] 1 . — Lorsqu’une maison brûle, 
l’homme perspicace aperçoit nettement dans quelles conditions se 
développe l’incendie, et, avant que le feu soit arrivé, il se hâte de 
retirer ses richesses; quoique sa demeure soit entièrement brûlée, 
il a conservé tout ce qu’il avait de précieux; il peut donc recon¬ 
struire une nouvelle habitation. De même l’homme généreux sait 
que son corps est périssable et fragile et que ses richesses ne sont 
pas éternelles; il profite du bon moment pour cultiver les mérites 
(punyalhâvanâ) , tout comme cet homme qui retire ses richesses de 
l’incendie; dans ses existences futures, il jouira du bonheur, tout 
comme cet homme qui reconstruit sa maison, reprend ses occupations 

i Le Mppé reproduit ici textuellement la première page du Tchong king 
siuan tsa p’i yu, T 208, no 1, k. 1, p. 531 (cf. Chavannes, Contes , II, p. 68-69, 
dont j'utilise ici la traduction). Cette compilation est l’œuvre du moine indien (?) 

Tao li; eHo fut traduite, par Kumârajîva, en 405, la même année que le Traité. 
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et jouit tout naturellement du bonheur et du profit. Quant à l'hom¬ 
me stupide, il ne sait que tenir avec avidité à sa maison; dans sa 
précipitation à faire des plans de sauvetage, il s'affole et perd toute 
perspicacité; il ne peut apprécier dans quelles conditions se produit 
l'incendie, et, sous l'action du vent impétueux et des flammes inac¬ 
cessibles, la terre et les pierres (de sa maison) sont entièrement 
brûlées; en l'espace d'un murmure, la destruction est totale. Comme 
il n'a fait aucun sauvetage dans sa demeure, ses richesses aussi 
sont anéanties; souffrant de la faim et glacé de froid, il est mal¬ 
heureux et accablé de peines jusqu'à la fin de sa vie. Tel est aussi 
l'homme avare (matsarin) ; il ignore que son corps et sa vie ne 
sont pas éternels, et que, dans l'espace d'un instant, il devient 
impossible de les conserver; au lieu de (se préoccuper de cela), il 
amasse (des richesses) et les garde avec un soin jaloux; mais la 
mort survient inopinément et soudain il meurt; sa forme matérielle 
s'écoule avec la terre et le bois; ses richesses, avec les accessoires, 
l’abandonnent toutes; il est comme le sot qui est malheureux et 
accablé de peines pour avoir manqué de prévoyance. L'homme d'une 
intelligence claire est, lui, capable de comprendre ; il sait que le corps 
est comme une magie (mât/d), que les richesses ne peuvent être 
conservées, que toutes choses sont impermanentes ( anitya ) et que 
seuls les actes méritoires ( punya ) offrent un appui stable ; il travaille 
donc à retirer les hommes du gué de la douleur et il pénètre dans 
le Grand Chemin. 

De plus, le grand homme qui, dans une grande pensée, pratique 
le grand don, se rend service à lui-même; mais l'homme médiocre 
qui, dans sa pusillanimité, ne rend pas service à autrui, n'assure 
pas non plus son propre intérêt 1 . 

Et de même qu'un héros ( süra ), voyant son ennemi, est néces¬ 
sairement tenté de le détruire, ainsi l'homme sage qui, dans sa 
prudence, a bien compris son devoir, si violente que soit son ennemie, 
l’avarice ( mâtsarya ), est capable de la soumettre et la pliera néces¬ 
sairement à ses désirs. Trouvant un champ de mérite ( punyaksetra) 
et rencontrant l'occasion propice [note : c'est-à-dire le moment où 
il convient de donner; quand on le rencontre et qu'on ne donne 
pas, on «perd l'occasion»], il comprend ce qu'il a à faire et, avec 
line pensée correcte (samyakcitta ), pratique le grand don. 

1 Le Koéa, IV, p. 234, explique dans quelles conditions le don est avantageux, 
à soi, à autrui, aux deux à la fois, à aucun des deux. 
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Enfin, l’homme qui pratique le don sublime est respecté ( satkrta) 
par les hommes; telle la lune à son premier lever qu’il n’est per¬ 
sonne à ne pas admirer, son bon renom et sa bonne réputation se 
répandent par toute la terre; il est considéré par les hommes et 140 c 
tout le monde a foi en lui. L’homme qui pratique le don sublime 
est estimé par les nobles et respecté par les vilains ; quand approche 
la fin de sa vie, son cœur ne craint pas. 

Tels sont les fruits de récompense ( vipâkaphala ) obtenus dès 
l’existence présente (ihajanman) : comme les fleurs et les fruits de 
l’arbre, ils sont innombrables ( aprcimeya ). Dans l’existence future 
( aparajanman ) également, le mérite [sera récompensé]. Quand la roue 
de la transmigration (samsâracakra) a tourné, on se dirige vers les 
cinq destinées ( pancagati ) ; on n’a pas de parents sur qui s’appuyer; 
il n’y a que le don qui compte. Si on renaît parmi les dieux (deva) 
ou les hommes ( manusya ) et qu’on obtienne un fruit pur ( visuddha - 
phala), cela est dû au don; si, en qualité d’animal ( tiryagyoni ) 

— éléphant ou cheval —, on obtient bonne écurie ou bonne nourri¬ 
ture, cela aussi est une conséquence du don. La vertu du don ( dâna) 
est [de procurer] la richesse, la noblesse et la joie. L’homme qui 
garde les défenses ( sïla ) renaît parmi les dieux; l’extase ( dhyâna ), 
le savoir ( jfiâna ), la pureté de pensée (cittavisuddhi) et le détache¬ 
ment ( asanga ) assurent le Nirvana. Le mérite inhérent au don 
( dânapunya ) est l’équipement ( sambhâra ) pour le Chemin du 
Nirvana : en effet, en pensant aux dons [qu’on a accomplis], on 
se réjouit ; en se réjouissant, on fixe sa pensée ( ekacitta) ; en fixant 
sa pensée, on contemple l’impermanence ( anityatâ ) des naissances 
et des morts ( utpâdanirodha) ; en contemplant l’impermanence des 
naissances et des morts, on obtient le Chemin (mdrga). 

Quand on cherche de l’ombre ( châyâ ), des fleurs ( puspa ) ou des 
fruits (phala), on plante un arbre. Il en est de même quand on 
cherche la récompense ( vipâka ) par le don : le bonheur dans 
l’existence présente ( ihajanman ) et future ( aparajanman) est compa¬ 
rable à l’ombre; l’état de Sràvaka et de Pratyekabuddha est com¬ 
parable à la fleur; l’état de Buddha est comparable au fruit. 

Telles sont les diverses qualités ( guna ) du don. 
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CHAPITRE XIX. 

LES CARACTÈRES DU DON 

I. DÉFINITION DU DON. 

Question. — Qu’est-ce que le dâna ? 

Réponse. — Dana signifie don; c’est une volition bonne associée 
à la pensée ( cittasamprayuktakusalacetanâ ). Certains disent que, de 
cette volition bonne (kusalacetanâ) , provient un acte corporel ou 
vocal ( kâyavâkkarman) qui est aussi appelé dâna 1 . 

i Le don est un acte qui consiste essentiellement dans la « volition de donner » ; 
de cette volition peuvent découler un acte corporel, le geste qui fait le cadeau, 
ou un acte vocal, par exemple, la prédication de la Bonne Loi. C’est ainsi 
que la volition de donner, qui constitue le don à proprement parler, peut être 
complétée par un acte effectif, le cadeau ou la prédication. Ceci est conforme 
à la définition de i’acte donnée par le Buddha dans Anguttara, III, p. 415 : 
Cetanâham bhikkhave hammam vadâmi, cetayitvà hammam haroti hâyena 
vâcàya manasâ : « Ô moines, je dis que l’acte est volition; après avoir voulu, 
on agit par le corps, la voix ou la pensée ». La bonne interprétation de ce texte 
est dans la Madh. Kârikà, XVII, v. 2-3 : Cetanâ cetayitvà ca karmohtam paramar - 
$ind... tatra yac cetanety uhtam karma tan mânasam smrtam , cetayitvà ca yat 
tuktam tat tu hàyihavàciham : « Volition et Acte-après-avoir-voulu, a dit le 
suprême Voyant... D’une part, l’acte appelé volition est nommé mental 
( mànasa ) ; d 'autre part, 1 ’Acte-après-avoir-voulu est corporel ( hâyiha ) ou vocal 
( vâcika ) ». Et la Madh. vrtti d’expliquer (p. 306-307) : «Parce qu’elle s’achève 
par le seul esprit ( manas ), parce qu’elle ne dépend pas de l’activité du corps 
et de la voix, la volition (cetanâ) associée à la seule connaissance mentale 
(manovijnâna) est nommée « acte mental » (mànasam karman). Par contre le 
second, nommé « Acte-après-avoir-voulu » (cetayitvà karman) , est, pour sa part, 
corporel (kâyika) et vocal (vâcika). L’acte qu’on accomplit après s’être dit 
en pensée : J’agirai de telle ou telle manière avec le corps et la voix, cet 
acte est nommé Acte-après-avoir-voulu. Ce dernier est double : corporel et 
vocal, parce qu’il est relatif au corps et à la voix, et parce qu’il s’achève 
grâce à eux. Et ainsi, l’acte est triple : corporel, vocal et mental». — Sur ce 
sujet, voir encore Kathàvatthu, II, p. 393; Atthasàlinï, p. 88; Karmasiddhi- 
prakarana, p. 8, 63 ; Macüi. avatâra, p. 190 (tra. Muséon, 1911, p. 245) ; 
Panjikà, p. 472; Kosa, IV, p. 1-2. — Travaux modernes : Lav., Morale 
bouddhique , p. 122-126. 



663 


[k. 11, p. 140 cl 

Selon d'autres, quand il y a un homme doué de foi (sraddhâvat ), 
un champ de mérite ( punyaksetra ) et un objet matériel ( âmisa - 
dravya), et que ces trois choses sont réunies (samudghâta), la 
pensée ( citta ) produit un Dharma-d Abandon ( parityâgadharma) 
capable de détruire l'avarice ( mâtsarya ) et qui est appelé dâna. 
De même que, par le Dharma-de-bienveillance (maitridharma), la 
pensée conçoit de la bienveillance (i maitrï ) en prenant en considéra¬ 
tion le bonheur des êtres (sattvasukha) , ainsi, par le mental ( caitta 
ou caitasikadharma) appelé don, quand les trois choses sont réunies, 
la pensée produit un Dharma-d 'abandon (parityâgadharma) capable 
de détruire l'avarice (mâtsarya) 1 . 

II. DIVERSES SORTES DE DONS. 

1. Dons appartenant aux trois mondes. 

Il y a trois sortes de dons : celui qui appartient au monde du 
désir (kâmadhâtvavacara) , celui qui appartient au monde matériel 
(rüpadhâtvacara) et celui qui n'appartient à aucun monde (ana- 
vacara ). 

Dharma associé à la pensée (cittasamprayuktadharma), le don 
fonctionne avec la pensée (cittânuparivartin) et naît avec elle 
(cittasahaja). Ce n'est pas un Dharma matériel (rûpadharma) 
jouant le rôle de condition (pratyaya) ; ce n’est pas un acte (karman), 
ni un associé de l'acte (karmasamprayukta) , fonctionnant avec 
l'acte et naissant avec lui; il ne provient pas de la rétribution des 

1 En d'autres termes, quand il y a un donateur ( dâydka ), une chose à donneT 
(deya) et un bénéficiaire (pratigràhaka) , se produit, dans la pensée du donateur, 
un Dharma-d 'abandon (parityâgadharma) , c 'est-à-dire une volonté de donner qui 
constitue le don à proprement parler. De cette volonté do donner Tésultc un 
mérite produit par l'abandon (tyâgânvayapunya), un mérite qui résulte du 
seul fait d'abandonner. A ce dernier, peut s'en ajouter un autre : le mérite 
produit par la jouissance ( paribhogânvayapunya ), le mérite qui résulte de la 
jouissance, par la personne qui reçoit, de l'objet donné (c£. Koâa, IV, p. 244). 
Mais il n'est pas indispensable et il fera souvent défaut, par exemple, dans 
le don fait au Caitya, où personne n'est favorisé par le don. Toutefois, en 
raison de la dévotion du fidèle qui donne au Caitya, le don au Caitya conserve 
le mérite foncier qui résulte du seul fait d'abandonner. C'est comme dans la 
méditation de bienveillance (maitrï), où personne ne reçoit, et cependant un 
mérite naît pour le bienveillant, par la force même de sa pensée de bienveillance 
(Koéa, IV, p. 244-245), 
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actes antérieurs... Tout cela est expliqué au long dans l'Abhi- 
dharma. 

2. Don pur et don impur. 

Il y a encore deux sortes de dons : le don pur ( visuddhadâna) 
et le don impur (avisuddhadâna) . Le don impur est le don fait 
141 a incorrectement. Le don qui a pour motif l'intérêt, l'insolence, 
l'aversion, la crainte, le désir de séduire autrui, la peur de la mort, 
la taquinerie, le désir de s’égaler aux riches, la rivalité, la jalousie, 
l'orgueil ( àbhimâna ) et le désir de s'élever (âtmotkarsa) , le désir 
de la renommée, l'incantation, le souci d'éviter un mal et d'acquérir 
un avantage, le désir de séduire une assemblée, ou encore, le don 
fait à la légère et d’une façon irrespectueuse, tout cela est nommé 
don impur 

Le don pur est celui qui présente les caractères opposés à ces 
derniers. En outre, le don pur est le don fait en vue du Chemin 
(mârga) : né d'une pensée pure (visuddhacittotpanna) , exempt d'en¬ 
traves (samyojanarahita) , ne recherchant pas le bonheur d'ici-bas 
ni de l'au-delà (ihaparatrasukha) , don accompli avec respect ( sat - 
kârà) et par compassion ( karunâ ) 1 2 . Ce don pur est une provision 


1 Les divers motifs qui peuvent inspirer le donneur sont énumérés dans une 
liste de huit dânavastu que l’on retrouve, avec quelques variantes, dans Dîgha, 

III, p. 258 j Anguttara, IV, p. 236*237; Koéa, IV, p. 239. Selon cette dernière 
source, il faut distinguer : 1. Le don àsadya (don entre proches); 2. le don 
par crainte (celui que fait un homme qui voit que l’objet va périr); 3. le don 
« parce qu ’il m ’a donné » (adân me dânam iti dànam) ; 4. le don <c pour qu ’il 
me donne » (dâsyati ) ; 5. le don « parce que mes pères et mes grands-pères 
donnaient » (dattapürvam me pitr}>}\iâ ca pitâmahais ceti dânam) ; 6. le don 
pour obtenir le ciel (svargàriham) ; 7. le don en vue de la réputation Qclrtyar- 
tham) ; 8. le don pour orner la pensée ( cittâlamlcàrârtham ) des rddhi ; pour munir 
la pensée ( cittapariçlcârârtham ) des membres du Chemin; pour l’équiper en vue 
du yoga (; yogasambliâràrtKam ); pour obtenir le but suprême (uttamârthasya 
prâptaye ), c’est-à-dire pour obtenir la qualité d’Arhat ou le Nirvana. — Voir 
encore Anguttara, IV, p. 61. — Seul, le don fait en vue du Chemin et du 
Nirvana est vraiment pur; ses dix aspects sont décrits dans Bodh. bhümi, 
p. 133-135. 

2 L’excellence du don est due, en partie, à l’excellence du donneur : le 
bon donneur est celui qui donne avec foi ( éraddhàya ), avec respect (satlcrtya), 
de sa main (svaJiastena) , en temps voulu ( lcàlena ), sans faire de mal à personne 
(parân anupahatya). Cf. Dîgha, II, p. 357; Anguttara, III, p. 172; Koâa, 

IV, p. 235. 
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(, sambhâra ) pour le Chemin du Nirvana; c’est pourquoi nous disions 
qu’il est fait en vue du Chemin. Tant qu’on n’a pas obtenu le 
Nirvana, le don est la cause d’une rétribution bienheureuse ( sukha - 
vipâka) [dans le monde] des hommes ( manusya ) et des dieux ( deva ). 
Le parfum (vâsanâ) du fruit de rétribution ( vipâkaphala ) obtenu 
par le don pur, fait en vue du Nirvana, est comparable, par sa 
pureté et sa fraîcheur, aux effluves d’une guirlande de fleurs 
(puçpamukuta ), à peine écloses et non encore fanées. Le Buddha 
a dit : « Il y a dans le monde deux hommes difficiles à trouver 
(durabhisambhavd) : 1. Parmi les religieux errants ( pravrajita ), 
un bhiksu libéré définitivement ( asamayavimukta ) ; 2. parmi les 
laïcs restant à la maison (grhasthâvadâtavasana ), un homme qui 
sache pratiquer le don pur » L Ce don pur s’étend sur d’innombra¬ 
bles générations ( aprameyajanman ) ; de génération en génération, il 
ne disparaît pas; il est pareil à un contrat qui ne laisse jamais 
passer son échéance 2 . Ce don porte son fruit [quand il rencontre] 


1 Anguttara, I, p. 49 Dve ’mâni bhikkhave padhânàni durabhisambhavâni 
lolcasmim. Katamâni dve ? Y an ca gihïnam agâram ajjhâvasatam cïvarapinda- 
pâtasenâsanagilànapaccayabhesajjapariklchàrànuppàdânattham padhânam, yan 
ca agârasmâ anagâriyam pabbajitânam sabbüpadhipatinisaggatthâya padhânam : 
«Deux sortes d'efforts, ô moines, sont difficiles à réaliser dans le monde: 
l'effort des gens de maison, vivant à domicile, pour fournir des vêtements, 
de la nourriture, des sièges, des médicaments et des provisions; l'effort de 
ceux qui ont quitté leur maison et embrassé la vie errante, pour échapper à 
tous les conditionnements de l'existence ». 

2 La comparaison de l'acte à un contrat, à une créance, est utilisée par les 
Sàinmitïya pour illustrer leur doctrine relative à la « Non-destruction » 
(avipranâsa ) de l'acte; cf. Madh. vrtti, p. 317-318: «Quand l'acte naît, il 
engendre dans la série de l’agent une Non-destruction (avipranâsa) de lui- 
même, une entité dissociée de la pensée et comparable à la feuille où s’ins¬ 
crivent les dettes ( rnapattra ). On saura donc que 1 1 avipranâsa est comme la 
feuille, et que l'acte engendrant cette entité nommée avipranâsa est comme 
la dette. Et de même qu'un homme riche ne perd pas son argent quand il 
lo prête, parce que la créance est marquée sur la feuille, de même qu 'il 
retrouve son argent accru du cinquième au moment voulu, ainsi l'acte qui a 
péri, s'étant marqué dans l'entité avipranâsa, rapporte à l’agent le fruit 
convenable. De même que la feuille où s'inscrivent les dettes est périmée quand 
on a rendu l’argent au prêteur et n'est plus capable — qu'elle existe ou 
n'existe plus — de faire rendre l’argent à nouveau, ainsi, quand il a assuré 
la rétribution, l’avipranâsa — qu'il existe ou n'existe plus — ne peut, telle 
une créance périmée, exposer à une nouvelle rétribution ». — Sur cette théorie 
que presque toutes les écoles bouddhiques rejettent, voir encore Madh. avatûra, 
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le complexe des conditions ( pratyayasâmagri ) et le temps favorable 
(kâla) 1 ; il est comme l'arbre ( vrksa ) qui, la saison venue, produit 
ses feuilles (parna), ses fleurs ( puspa ) et ses fruits {phala) ; tant 
que la saison n'est pas venue, la cause ( hetu ) demeure, mais il n'y 
a pas de fruit ( phala ). 

Ce Dharma du don favorise l'adepte (lire Tao jen) s'il cherche 
le Chemin. Comment cela ? On appelle Nirvana la destruction des 
entraves {samyojananirodha) . Or, quand on pratique le don, les 
passions ( klesa ) diminuent 2 . Donc le don favorise le Nirvana. En 
effet : 1. en sacrifiant la chose à donner (deyadravyd) , on combat 
l'avarice (mâtsarya) ; 2. en honorant le bénéficiaire du don ( prati - 
grâhaka ), on combat l'envie (ïrçyâ) ; 3. en donnant avec une pensée 
droite, on combat l'hypocrisie (mraksa) ; 4. en donnant avec réso¬ 
lution ( ekacitta ), on combat la dissipation (lire Tiao, 64 et 8 = 
auddhatya ) ; 5. en donnant après mûre réflexion ( gambhïramana - 
sikâra) y on combat le regret ( kaukriya) ; 6. en appréciant les qualités 
{guna) du bénéficiaire, on combat le manque de respect ( anarcanâ, 
asatkâra) ; 7. en recueillant sa pensée, on combat l'irrespect 
( dhrikya ) ; 8. en connaissant les belles qualités {guna) des hommes, 
on combat l'impudence (anapatrâpya) ; 9. en se détachant des biens 
matériels (âmisadravyn) , on combat la soif (trsnâ) ; 10. en ayant 
pitié ( karunâ ) du bénéficiaire, on combat la colère ( krodha ) ; 11. 
en rendant hommage au bénéficiaire, on combat l'orgueil {abki- 

p. 126, 1. 12 (tr. Muséon, 1910, p. 318) ; Karraasiddhiprakarana, p. 86 aq. ; 
ci-dessus, Traité, I, p. 347. 

1 Béminiscence de la stance bien connue des Vinaya, du Divyàvadàna et 
de l’Avadànaâataka : 

na pranaéyanti lcarmàni IcalpaJcotiéatair api, 
sâmagrim prâpya Tcâlam ca phalanti lchalu dehinâm. 

a Les actes ne périssent pas, même après des millions de périodes cosmiques. 
Rencontrant le complexe des conditions et le temps favorable, ils fructifient 
pour le possesseur du corps ». 

2 De grands fruits sont promis au don accompli par un homme doué de 
moralité (silavat); ce dernier, selon VAhguttara, I, p. 161-162, serait exempt 
de cinq défauts et pourvu de cinq qualités. Les cinq défauts à savoir ï le 
désir sensuel (Jcàma) et le désir d’action ( chanda) la méchanceté (vyûpâda) ; 
la torpeur ( styàna) et la langueur ( middha )j la dissipation ( auddhatya ) et le 
regret (Jcaukrtyà) ; enfin, le doute ( vicikitsâ ) — sont empruntés à la liste des 
paryavasthâna que la pratique du don contribue à extirper. Le Mppâ en a déjà 
donné la liste complète (cf. Traité, I, p. 424). 
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mâna) \ 12. en sachant pratiquer les bons Dharma, on combat l'igno¬ 
rance ( avidyâ ) ; 13. en croyant à l'existence du fruit de rétribution 
(vipâkaphala ), on combat la vue fausse (mithyâdrsti) ; 14. en con¬ 
naissant l'inéluctabilité ( niyama) de la rétribution ( vipàka ), on 
combat le doute ( vicikitsâ ). Toutes ces sortes de passions mauvaises 
diminuent quand on pratique le don, et toutes sortes de bons Dharma 
sont acquis. 

Quand on pratique le don, les six organes des sens ( sadindriya) 141 b 
sont purifiés ( prasanna ), et une bonne pensée de désir ( kusalakàma - 
citta) se produit. Quand celle-ci se produit, la pensée interne 
(adhyâtmacitta) se purifie. Quand on considère les vertus ( guna) 
du fruit de rétribution (vipâkaphala) , une pensée de foi ( sraddhà - 
citta) se produit. Le corps ( kâya) et l'esprit (citta) s'adoucissant 
(mrdutaruna) , la joie (ànanda) naît. La joie étant née, on obtient 
la « pensée unique » (ekacitta) et, grâce à cette pensée unique, la 
véritable sagesse ( bhütaprajnâ) se produit : tels sont les bons 
Dharma qui sont acquis. 

En outre, quand on pratique le don, la pensée réalise une sorte 
de noble Chemin à huit branches (âstângikamârga) 1 : 1. en croyant 
au fruit du don ( dânaphala ), on obtient la vision correcte (samyag- 
drçti) ; 2. parce que la réflexion (manasikàra) inhérente à cette 
vision correcte n’est pas troublée, on obtient la conception correcte 
(samÿaksamkalpa) ; 3. parce que les paroles sont purifiées ( visuddha ), 
on obtient la voix correcte (samyagvâk) ; 4. parce qu'on purifie 
les exercices physiques (kâyacaryâ) ) on obtient l'action correcte 
(samyakkarmânta) ; 5. parce qu'on ne recherche pas de récompense 
(vipàka ), on obtient le moyen d'existence correct (samyagâjîva) ; 

6. parce qu'on donne avec diligence, on obtient l'effort correct 
(samyagvyâyâma) ; 7. parce qu'on n'est pas dissipé en pensant au 
don, on obtient l'attention correcte (samyaksmrti) ; 8. parce que la 
fixation de la pensée (cittasthiti) n'est pas troublée, on obtient la 
concentration correcte (samyaksamâdhi ). — De même, quand on 
pratique le don, quelque chose de semblable aux trente-sept bons 
Dharma (kusaladharma) 2 se produit dans la pensée. 


1 Cet âstângikamârga est souvent mentionné et expliqué dans les écritures 
canoniques ; voir Rhys Dàvids-Stede, s. v. magga. 

2 II s^git des trente-sept bodhipâksikaàharma, énumérés et discutés, p. ex., 
dans le Visuddhimagga, p. 678 sq. 
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En outre, certains disent que le don est la cause et condition 
(hetupratyaya) de l’obtention des trente-deux marques ( dvâtrim - 
sallaksana) x . Comment cela ? 

1. Quand on donne, c’est avec une pensée ferme ( drdhacitta) ; 
et on obtient la marque qui consiste à avoir les pieds bien plantés 
(■ sîipratisthitapâdatala ). 

2. Quand on donne, on fournit cinq choses au bénéficiaire 2 et, 
à cause de ces fournitures (; parivâra ), on obtient la marque qui 
consiste à avoir des roues sous la plante des pieds (adhastât pâda- 
talayos caJcre jâte). 

3. En donnant avec une force héroïque (mahâsürabala ), on obtient 
la marque qui consiste à avoir le talon large (âyatapâdapârsni ). 

4. Parce que le don séduit ( samgrhnâti ) les hommes, on obtient 
la marque qui consiste à avoir les mains et les pieds palmés 
( jâlângulihastapàda ). 

5-6. Parce qu’on donne des aliments savoureux (madhurasâhâra ), 
on obtient les marques qui consistent à avoir les mains et les pieds 
doux et délicats ( mrdutarunapânipâda ) et les sept parties du corps 
rebondies ( saptotsada ). 

7-8. Parce que le don sert à entretenir la vie, on obtient les 
marques qui consistent à avoir les doigts longs (dirghMguli) et 
le corps grand et droit (brhadrjukâya). 

9-10. Quand on donne, on dit : « Je me rends utile », et la dispo¬ 
sition généreuse ( dânacitta ) augmente; c’est pourquoi on obtient 
les. marques qui consistent à avoir le cou-de-pied saillant (i utsanga - 
carana) et les poils dressés (ürdhvâgraroma ). 

11. Avant de donner, on écoute attentivement ( ekacittena) ce que 
le solliciteur ( pratigrâhaka ) demande, et, comme on fait diligence 

1 Les trente-deux marques du Grand homme ont déjà été expliquées en 
détail par lo Mpps (ef. Traité, I, p. 272-279). Que le don soit favorable à 
leur obtention, c’est ce qui est déjà noté par le Lalcklianasuttanta du Dïgha, 
III, p. 145, 148, qui signale qu’en distribuant des dons ( dânasamvibhâge ), 
on obtient la marque consistant à avoir la plante des pieds bien plantée; 
qu’en faisant des cadeaux avec tous leurs accessoires (saparivàram clânam), ou 
obtient la marque consistant à avoir de 3 roues sous la plante des pieds, etc. 
Mais il ne faut pas oublier que d’autres vertus également contribuent à la 
production des trente-deux marques; voir, entre autres textes, l’Abhisa- 
mayâiamkârâloka, éd. Wogihaba, p. 918-919, 

2 « Le généreux donateur, en donnant de la nourriture, donne cinq choses : 
la vie, la couleur, la force, le plaisir et l'intelligence » : passage de 1 ’Anguttara, 
III, p. 42, déjà cité par le Mppé (cf. Traité, I, p. 218). 
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pour qu’il l’acquière rapidement, on obtient la marque qui con¬ 
siste à avoir des jambes d’antilope (aineyajangha ). 

12. Comme on ne s’irrite pas et qu’on ne traite pas à la légère 
le solliciteur, on obtient la marque qui consiste à avoir des bras 
qui descendent jusqu’aux genoux (jânupralambabâhu ). 

13. Comme on donne selon les désirs du solliciteur et sans atten¬ 
dre qu’il ait parlé, on obtient la marque qui consiste à avoir [la 
partie secrète de l’abdomen] contenue dans un étui ( kosagatavasti - 
guhya ). 

14-15. Comme on donne de beaux habits ( vastra ), des sièges 
(sayanàsana), de l’or et de l’argent (suvarnarajata) , des perles et 
des joyaux (maniratna) , on obtient les marques qui consistent à 
avoir le corps couleur d’or ( suvarnavarna ) et la peau fine ( sûksma - 
cchavi ). 

16-17. Comme on donne de telle manière que le bénéficiaire 
( pratigrâhaka ) jouisse seul de la pleine propriété ( aisvarya ), on 
obtient les marques qui consistent à avoir des poils naissant de 
chacun des pores ( ekaikaroma ) et une touffe de poils blancs au 
milieu des sourcils ( ürnâ bhruvor madhye jàtâ). 

18-19. On exprime ce que le solliciteur recherche et on le lui 
donne. Pour cet acte, on obtient les marques qui consistent à avoir 
la partie antérieure du corps semblable à celle du lion ( simhapür - 
vârdhakâya) et les épaules parfaitement arrondies ( susamvrtta - 
skandha ). 

20-21. Parce qu’on donne des médicaments ( bhaisajya ) aux 
malades (glana) et des aliments ( àhâra ) à ceux qui ont faim et 
soif, on obtient les marques qui consistent à avoir le bas des aisselles 
rebondi (citantarâmsa) et à obtenir la meilleure de toutes les saveurs 
(rasarasâgraprâpta ). 

22-23. Quand on donne, on exhorte les hommes à consoler en 
pratiquant le don. Préparant ainsi la voie au don, on obtient les 
marques qui consistent à avoir la tête couronnée par une protu¬ 
bérance (usnïsasïrsa) et le corps arrondi comme l’arbre nyagrodha 
(nyagrodhaparimandala ). 

24-26. Quand on consent à donner ce qu’un mendiant désire, et 
qu’on s’exprime avec douceur et délicatesse, en paroles véridiques 
C satyavâda ), sans recourir au mensonge (mrsâvâda), on obtient les 
marques qui consistent à avoir la langue large (prabhütajïhvâ ), 
la voix brâhmique (brahmasvara) et la voix plaisante comme celle 
du passereau (kalavinkabhâna ), 
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141 c 27. Quand, en donnant, on s’exprime en paroles conformes à la 
vérité et en paroles bienfaisantes, on obtient la marque qui consiste 
à avoir la mâchoire du lion ( simhahanu ). 

28-29. Quand on donne, on honore le bénéficiaire et, comme la 
pensée est pure ( visuddha ), on obtient les marques qui consistent 
à avoir les dents blanches ( sukladanta ) et les dents étroitement 
unies (aviraladanta ). 

30. Quand, en donnant, on s’exprime en paroles véridiques 
( satyavâda ) et en discours cohérents (samghâtavâda ), on obtient la 
marque mystérieuse des dents qui consiste à avoir quarante dents 
( catvârimsaddanta ). 

31-32. Comme, en donnant, on ne s’irrite pas, on ne s’attache pas, 
mais qu’avec une pensée égale ( samacitta) on considère son prochain, 
on obtient les marques qui consistent à avoir les yeux bleus 
( àbhinïlanetra ) et les cils semblables à ceux du roi des bœufs 
(gopaksmanetra ). 

Ainsi donc le don plante les causes et conditions ( hetupratyaya) 
des trente-deux marques. 

Enfin, par le don des sept joyaux (saptaratna) : peuplades ( jana ), 
véhicules ( yàna ), or et argent (suvarnarajata ), lampes (dïpa), 
maisons (grha), parfums ( gandha ) et fleurs ( puspa ), on obtient 
d’être un roi cakravartin muni des sept joyaux 1 . 

* 

** 

De plus, la récompense ( vipâka ) attribuée au don augmente 
(vardhate) dans les cas suivants 2 : 

1 Les sept joyaux du cakravartin sont la roue (calera), l'éléphant (haMin), 
le cheval ( asva ), le trésor (mani) f la femme (strî), le majordome ( grhapati ) 
et le conseiller ( parinàyalca ). Ils sont énumérés dans Dïgha, II, p. 16 sq. ; 

II, p. 172 sq, ; III, p. 59; Majjhima, IÏI, p. 172; Samyutta, V, p. 99; 
Lalitavistara, p. 14-18; Mahâvastu, I, p. 108. 

2 La question de la croissance du mérite ( punyavrddhi ) est étudiée dans un 
Mahâcundasütra, qui n'a rien de commun avec le Mahâcundasutta d'Anguttara, 

III, p. 355 sq., ni avec le Cundasutta du Suttanipàta, vers 83-90, mais qui 
nous est conservé dans la Kosavyàkhyà, p. 353-354, et dans deux traductions 
chinoises : Tchong a han, T 26, no 7, k. 2, p. 427 c; Tseng yi a han, T 125, 
k. 35, p. 741 c. En voici un résumé : a II y a sept ceuvies méritoires matérielles 
(aupadhilca punyakriyâvastu)...] lorsqu'un croyant ( érâddha ), fils ou fille de 
famille, en est revêtu, qu’il marche, qu’il se tienne debout, qu’il dorme ou 
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1. Quand le don est fait en temps voulu ( kâladâna ). Le Buddha 
a dit : « Donner à celui qui va loin ( ganvika ), donner à celui qui 
vient de loin (âgantuka), donner à un malade (glana), donner à un 
garde-malade (glànopasthâyaka), donner durant les mauvaises 
périodes de vent ( vâtalikâ ) ou de froid ( sïtalikâ ) : tels sont les dons 
faits en temps voulu ( kâladâna) » 1 . 

2. Quand, dans ses dons, on se règle sur les besoins de la région. 

3. Quand on donne sur une piste du désert. 

4. Quand on donne sans cesse et sans relâche. 

5. Quand on donne selon les désirs du quémandeur. 

6. Quand on donne des choses de valeur. 

7. Quand on donne à de braves gens des monastères (vihâra), 
des jardins ( ârâma ), des étangs (brada), etc. 

8. Quand on donne à la Communauté (samgha). 

qu ’il veille, le mérite croît (abhivardhate) avec intensité incessamment 
(satatasamita) ; le mérite va s Additionnant (upajâyata eva punyam). Quelles 
sont ces sept œuvres matérielles ? Le fils ou la fille de famille : 1. donne un 
jardin à l’Assemblée des moines des quatre régions (càturdiêâya bhik&u- 
samghàyârâmam pratipâdayati) j 2. il construit un monastère dans ce jardin 
( tasminn evârâme vihâram pratiçthâpayatï) ; 3. il fournit des sièges à ce 
monastère (tasminn eva vihâre sayanâsanam prayacchati) ; 4. il assure à ce 
monastère de sérieuses aumônes ( tasminn eva vihâre dhruvabhiksâm prajnâpaya - 
U); 5. il fait des dons à l’étranger ou au voyageur (âgantukàya gamikâya vâ 
dânam dadâti) ; 6. il fait des dons au malade ou au garde-malade ( glânâya 
glânopasthâydkâya và dânam dadâti) ; 7. en temps de froid (Btalikâ), de vent 
(vâtalikâ) ou de pluie ( varçalikâ), il fournit et donne à l’Assemblée de la 
nourriture, des douceurs ou de la bouillie de riz (bhaktâni vâ tarpanâni vâ 
yavâgüpânâni vâ tant samghâyâbhinirhrtyânuprayacchati) ». 

Dans l’exposé qui va suivre, le Mppâ signalera plusieurs de ces œuvres 
méritoires matérielles. 

l Dans cette définition du kâladâna, le Mppâ mentionne les cinquième, 
sixième et septième œuvreB méritoires matérielles énumérées à la note précé¬ 
dente. — On trouve dans 1’Anguttara, III, p. 41, une autre définition : 
Panc f imâni bhikkhave kàladânâni. Katamâni panca ? Àgantukassa dânam deti, 
gamikasaa dânam deti, gilànassa dânam deti, dubbhikkhe dânam deti , yâni 
tâni navasassâni navaphalâni, tâni pathamam sîlavantesu patitthâpeti : « Ô 

moines, il y a cinq dons en temps voulu. Quels sont ces cinq ? On d.oime à 
celui qui arrive, on donne à celui qui part, on donne au malade, on donne en 
temps de disette; les prémices des champs et des vergers, on les présente en 
premier lieu aux gens vertueux ». — Formule identique dans le Tseng yi a 
han, T 125, k. 24, p. 681 b, avec la glose suivante : « les prémices des champs 
et des vergers, on les présente d’abord aux gens vertueux (éïlavat) et éner¬ 
giques (vïryavat) ; après seulement, on les mange soi-même », 
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9. Quand le donateur ( dâyaka) et le bénéficiaire ( pratigrâhaka) 
sont également vertueux 1 . [Note : Ainsi, si ce sont les Buddha et les 
Bodhisattva qui donnent par bienveillance (maitrïcitta), ils sont les 
«donateurs)); mais, si c’est aux Buddha, aux Bodhisattva, aux 
Arhat et aux Pratyekabuddha qu’on donne, ils sont les «bénéfi¬ 
ciaires »]. 

10. Quand on honore le bénéficiaire par toutes sortes de démar¬ 
ches. 

11. Quand on donne des choses rares (durlabha). 

12. Quand on donne absolument tout ce qu’on possède. 

[Le don total du peintre Karna] 2 . 

Ainsi, dans la ville de Fou kia lo (Puskaràvatï) 3 des Ta Yue tche, 
il y avait un peintre ( citrakâra) nommé Ts’ien na (lire Kie na = 

1 Dans le Majjhima, III, p. 257, il est dit que le don donné par l'homme 
détaché à un homme détaché est le meilleur des dons matériels (yo vïtarâgo 
vïtarâgesu dadâti... tain ve dânam âmisadânam vipulan ti brUmï). Voir aussi 
Koéa, IY, p. 238. 

2 L'histoire de Karna est relatée dans les sources suivantes : Un fragment 
très mutilé de la Kalpanâinanditikâ, éd. Lüders, p. 148-149; Ta tchouang 
yen louen king, T 201, n<> 21, k. 4, p. 279 a-280 a (tr. Hüber, Sütrâlamlcâra, 
p. 117-119); Tsa pao tsang king, T 203, no 42, k. 4, p. 468 a-b (tr. résumée 
dans Chavannes, Contes , III, p. 40) ; King liu yi siang, T 2121, k. 44, p. 228 c 
(reproduisant le présent passage du Mpps). 

3 Karna était originaire de Puçkaràvatï (T 201), « du pays du Gandhâra et 
do la ville de Puskaràvatï» (T 203). Ici, le Mppé est plus précis : Karna est 
originaire de la ville de Puçkaràvatï « des Ta Yue-tche » ; il se rendit au 
royaume de Taksaéilâ «de la région de l'est»; là « à l'étranger», il peignit 
durant douze ans. Ce passage jette quelque lumière sur le lieu d'origine et 
la date du Mppé. Un texte qui situe Takçaâilâ dans la région de l’est ne 
peut guère avoir été composé qu'au Kapisa ou au Gandhâra. Selon l'habitude 
chinoise, Kumârajîva, le traducteur du Mppé, désigne ici par Ta Yue-tche 
le souverain ku$àna. En effet, tandis que « les divers pays appellent tous 
[ce pays] le Pays du roi de Kouei chouang (kuçâna), les chinois, partant 
de l'appellation ancienne, [continuent de] dire les Ta Yue-tche » (Heou-Han chou, 
tr. P. Pelliot, ToTcharien et Koutchéen , JA, janv.-mars 1934, p. 38). L'histoire 
do Karna se place à une époque où le kuçâna régnait déjà au Gandhâra, mais 
n'étendait pas encore sa souveraineté sur Takçaéilà. Nous sommes donc sous 
le règne du souverain kuçâna Kujula Kadphisès. En effet, K’ieou tsieou Jc’io 
(Kujula Kadphisès) est ce souverain qui «envahit le Ngan-si (Parthie), s'em¬ 
para du territoire de Kao-fou (Kapiéa) et triompha de P'ou-ta et de Ki-pin 
(Cachemire) » (ci. E. Chavannes, Les pays d } Occident d’après le Heou-Han 
chou , T'oung pao, série II, VIII, p. 190 sq.). Un peu plus tard, le même 
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Karna) qui se rendit au royaume de To tch’a che lo ( Taksasilâ ) 2 
de la région de Test ( pürvadesa ). Là, à l’étranger, ayant peint 
durant douze ans, il reçut trente onces d’or. Retournant avec elles 
dans son pays d’origine, à Puskarâvatî, il entendit battre le tambour 
et annoncer une grande réunion (mahâparisad ). Il alla voir l’as- 

souverain réunit à sa couronne le Gandhâra et probablement aussi Takçaéilâ; 
l'inscription do Panjtâr (au sud du Mahàban, dans le Gandhâra oriental) nous 
apprend en effet que : « En l'année 122, le premier jour du mois de éràvana, 
sous le règne du grand roi Gushana, la région orientale de [Ka ÎJsua fut 
rendue sol propice par Moïka, le fils d'Urumuja» (STen Konow, Cil, II, 
p. 70). Si cette inscription utilise l'ère d'Azès I (57 avant J.-C.), elle établit 
qu'en l'an 122—57, c'est-à-dire en l'an 65 après J.-C., le Gandhâra appartenait 
au grand roi kuçàna Kujula Kadphisès (cf. R. Ghirshman, Bêgram, Le Caire, 
1946, p. 106, 124)! 

1 Le nom du peintre était bien Karna, comme il ressort du fragment de la 
Kalpanâmanditikà, p. 148 ( aham Karna iti) et des transcriptions Ki na (122 
et 12- 163 et 4) et Kie na (123 et 9; 163 et 4) de T 203 et 201, l.c. 

2 Le Tsa pao tsang king (ï. c.) ne mentionne pas Takçasilâ ; il se borne à 
dire que Karna travailla à l'étranger durant trois ans. Selon le Ta tcliouang 
yen louen king ( l . c.), Karna aurait décoré un vihàra dans le royaume de 
Che che (112 ; 40 et 6) ; dans ces deux caractères qui signifient « Maison do 
pierres », Huber ( SûtrâlamTcâra, index, p. 473) a vu Aêmàka ou Aémaparânta ; 
d'autres y voient Tashkend (Foucher, Art Gréco-bouddhique, II, p. 644; 
Ghirshman, Bêgram, p. 149), mais le rapprochement avec la transcription 
To tch f a che lo du Mpps indique que Che che, dont le premier caractère 
signifie « pierre » (en sanskrit süâ) cache un original Takçaéilâ. 

Kumârajïva rend ici Taksaéilâ par To tch’a che lo (36 et 3; 18 et 6; 
70 et 5; 122 et 14) alors que, dans ses traductions d’autres ouvrages (p. ex. 
T 201, k. 5, p. 282 c 19-20), il emploie la transcription beaucoup plus usuelle 
Tô tch’a che lo (60 et 8; 29 et 1; 44; 122 et 14) que l'on retrouve également 
dans l’Ekottara chinois (T 99, k. 23, p. 162 c 29) et dans la légende d'Asoka 
(T 2042, k. 1, p. 100 c 2; T 2043, k. 1, p. 133 a 6). Quant à Hiuan tsang 
(T 2087, k. 3, p. 884b 28), il recourt aux caractères Ta tch’a che lo (30 et 5; 
29 et 1; 38 et 5; 122 et 14). A côté de ces transcriptions, on trouvo aussi 
les traductions Tso che (167 et 19; 112) «Pierre taillée» dans T 2043, k. 10, 
p. 166 c 7 ; T ’ou che (32 ; 112) « Terre et pierre » c 'est-à-dire matériaux de 
construction ( taksana ) dans T 2043, k. 10, p. 166 c 12; Sio chc (18 et 7; 112) 
« Pierre taillée » d.ans T 190, k. 38, p. 831 b 11. 

Taksasilâ (la Taxila des Grecs, l'actuel Saraïkala, à 26 milles au nord-ouest 
de Rawalpindi) fut la capitale du Penjab oriental. Sa longue histoire se confond 
avec celle de l'Inde tout entière. Sir John Marshall, qui y a poursuivi des 
fouilles pendant uno trentaine d'années, a consigné les résultats de ses impor¬ 
tants travaux dans un ouvrage en trois volumes actuellement sous presse (cf. 
JR AS, 1947, p. 3). Voir, en attendant, le Guide to Taxila du môme auteur, 
3« éd., Dehhi, 1936; Cumming, India’ s Past, p. 142-140. 
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semblée (sarngha) et, dans la pureté de sa foi (sraddhâcittavisuddhi ), 
il demanda au karraadâna 1 : « Combien faut-il à cette assemblée 
pour se nourrir pendant un jour ? » Le karmadâna répondit : 
« Trente onces d'or lui suffiraient pour trouver sa nourriture durant 
un jour ». Alors le peintre donna au karmadâna les trente onces 
d'or qu'il possédait en lui disant : «Nourris l'assemblée à ma 
place durant un jour; quant à moi je m'en irai demain». Et il 
s'en retourna chez lui les mains vides. Sa femme lui demanda : 
« Durant ces douze ans, qu'as-tu gagné ? » Il répondit : « J'ai gagné 
trente onces d'or». Sa femme reprit : «Ces trente onces d'or, où 
sont-elles ? » Il répondit : « Je les ai plantées dans un champ de 
mérite ( punyaksetra ) ». La femme demanda quel était ce champ de 
mérite. Il répondit : «Je les ai données à l'Assemblée (samgha) ». 
Alors la femme enchaîna son mari et le conduisit au juge pour le 
punir et trancher l'affaire. Le grand juge demanda de quoi il s'agis- 
142 a sait. La femme dit : « Mon mari est un fou furieux : en douze ans, 
il avait gagné à l'étranger trente onces d'or, et, sans pitié pour 
sa femme et ses enfants, il les a toutes données à des tiers. Me 
fondant sur la loi, je l’ai aussitôt enchaîné et conduit ici». Le juge 
demanda au mari : « Pourquoi les as-tu données à des tiers au lieu 
de les remettre à ta femme et à tes enfants ? » Il répondit : « Durant 
mes existences antérieures (pûrvajanman ), je n'avais jamais pratiqué 
la vertu ( guna ) et c'est pourquoi, dans l'existence présente ( iha - 
janman), je suis pauvre { daridra ) et je subis toutes les fatigues 
( ârta ). Au cours de cette existence, j’ai rencontré un champ de 
mérite (punyaksetra ); si je n'y avais rien planté, j'aurais encore 
été pauvre au cours de mes existences futures, et mes pauvretés 
successives ( dâridryapràbandha ) n'eussent jamais eu de fin. Voulant 
aujourd'hui échapper à la pauvreté, j'ai donné tout mon or à 
l'Assemblée». Le grand juge était un upâsaka, et sa foi dans le 

1 Le 'karmadâna est le religieux qui (t donne les occupations ». Les sources 
pâlies ne le mentionnent pas, mais il en est question dans les textes sanskrits 
(cf. Mahàvyutpatti, n<> 9362) et dans les sources chinoises, où ce terme est 
transcrit par Kie mo t’o na , ou traduit par Tche che (111 et 3; 6 et 7) 
« Directeur des affaires ». Le Mpps le désigne ici par les caractères JVei na 
(120 et 8; 163 et 4), expression hybride Be composant du mot chinois wei 
qui signifie loi, règle, et de la terminaison sanskrite na. Cf. Yi tsing dans 
Chàvànnes, Religieux éminents, p. 89, et Takakusu, Record of huddhist 
Religion , p. 148; 8. Ltfvi, Quelques titres énigmatiques dans la hiérarchie 
ecclésiastique, JA, 1915, p. 202, 204, 210, 
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Buddha était pure; ayant entendu la réponse du peintre, il le 
félicita : « C ’est là un acte héroïque : 1a, petite somme que tu avais 
si péniblement gagnée, tu Tas donnée tout entière à T Assemblée. 
Tu es un brave homme ». Alors le juge se dépouilla de son collier 
( mukuta ) et le donna au pauvre homme, avec le cheval qu’il mon¬ 
tait et un village ( grâma ). Il lui dit encore : «Tu viens de faire 
un cadeau à l’Assemblée; l’Assemblée n’a pas encore mangé; les 
grains ne sont pas encore semés; mais lorsque les pousses auront 
pris naissance, tu auras un grand fruit dans les existences futures » 1 . 

C’est pourquoi il est dit que consacrer entièrement au don les 
biens qu’on a difficilement gagnés constitue un très grand mérite. 

3. Autres sortes de dons. 

Il y a encore le don mondain ( laukikadàna ) et le don supramon- 
dain (lokottaradàna ), le don approuvé par les Ârya ( âryavarnita - 
dâna) et le don désapprouvé par les Ârya ( âryâvarnitadâna ), le 
don des Buddha et des Bodhisattva ( buddhabodhisattvadâna ) et le 
don des Ôrâvaka (srâvakadâna). 

1. Qu’est-ce que le don mondain ( laukikadàna) ? Le don mondain, 
c’est le don des profanes ( prthagjanadâna ) et aussi le don accompli 
par les Arya avec une pensée impure (sâsravacitta). Certains disent 
que [seul] le don des profanes constitue le don mondain, tandis que 
le don des Ârya, même accompli avec une pensée impure, est un 
don supramondain parce que leurs entraves ( samyojana ) sont 
tranchées ( chinna ). Pourquoi cela ? Parce que ces Ârya ont obtenu 
la concentration de Non-prise-en-considération ( apranihitasamâdhi ) 2 3 * 

En outre, le don mondain est impur ( avisuddha ), tandis que le 
don supramondain est pur ( visuddha ) 8 . Il y a deux sortes d’en- 


1 D’après le Mpps et le Tsa pao tsang king, Karna fut acquitté par le 
juge et richement récompensé; la Kalpanâmanditikâ et le Ta tchouang yen 
louen king (Z. c.) ajoutent qu ’il rentra chez lui, vêtu de robes somptueuses et 
monté à cheval. Sa femme et ses parents ne le reconnurent pas, mais il leur 
expliqua que son aumône avait porté ses fruits dès cette vie, et que les richesses 
dont le juge l’avait comblé étaient la récompense de sa générosité envers 
1 Assemblée. Sa femme se convertit et confessa que « dès qu ’on est décidé à 
faire l’aumône, la rétribution est déjà imminente». 

2 Voir plus haut, Traité, I, p. 322-323. 

3 Le don impur, pratiqué par les profanes, repose sur la croyance à l’Âtman 

et aux Dharrna, car le donneur se dit : C’est moi qui donne quelque chose• 
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traves (samyojana) : 1. celles qui dépendent de la soif ( trsnâpeksa ) ; 
2. celles qui dépendent des vues fausses ( drstyapeksa) \ Quand ces 
deux sortes d’entraves sont présentes, le don est mondain; quand 
elles sont absentes, le don est supramondain. 

Lorsque les trois obstacles ( âvarana ) 2 entravent la pensée, le 
don est mondain. Comment cela ? Les Dharma, issus des causes et 
conditions (hetupratyaya) , sont réellement privés de Moi substantiel 
(anâtmaka) ; néanmoins on dit : « Je donne, et autrui reçoit » : c’est 
ce qu’on appelle le don mondain. D’ailleurs, [la notion] du Moi 
(âtman) n’a aucune attribution précise ( aniyatasthâna ) : tantôt 
c’est le Moi qui est pris pour 1 ’Âtman, et non pas autrui; tantôt 
c ’est autrui qui est pris pour 1 ’Atman, et non pas le Moi 8 . A cause 
de cette imprécision, il n’y a pas d’Âtman véritable. De plus, la 
chose donnée ( deyadravya ) existe seulement en raison du complexe 
des causes et des conditions ( hetupratyayasâmagri ), et tous les 
Dharma sont inexistants ( anupalabdha ) en soi. Ils sont pareils à 
l’étoffe (pata) qui résulte d’un ensemble de causes et de conditions, 
mais qui cesse d’exister dès qu’on a retiré la soie ou les fils qui 
la composent. De même aussi les Dharma ont pour caractère unique 
l’absence de caractère propre ( animittalàksana ) ; ils sont éternel- 
142 b lement vides de nature propre (svabhâvasünya) . Mais les hommes se 
font des illusions ( abhiprâya ) et les tiennent pour existants. Cette 
méprise (viparyâsa) et cette erreur caractérisent le don mondain. — 


Eu réalité, il n’y a ni Âtman, ni Dharma, car tout est transitoire ( anitya ), 
impur (aéuhha ), vide {éünya ) et privé de moi substantiel ( anàtmdka ). Le 
don supramondain, que le Mpps a qualifié plus haut (Traité, I, p. 297) de 
« don supérieur », repose essentiellement sur le savoir exempt de concept 
(nirvikalpakajnàna ) qui le rend triplement pur (trimandalaparisuddhà) , et qui 
consiste à ne faire aucune distinction entre le donateur ( dàyaka ), la chose 
donnée ( deya ) et le bénéficiaire (pratigrâhaka) . Cf. Paüeavimâati, p. 264; 
Satasâhasrikâ, p. 92; Bodhicaryâvatâra, IX, st. 168; Panjikà, p. 604; 
Uttaratantra, p. 120, 254; Samgraha, p. 185, 225; Siddhi, p. 629 en note. 

1 Voir plus haut, Traité, I, p. 424. 

2 Les trois obstacles qui rendent le don mondain consistent dans la croyance 
à 1 ’Àtman et aux Dharma qui fait dire au donneur : « C ’est moi qui donne 
quelque chose à quelqu'un ». Le don supramondain ne faisant pas de distinction 
entre donateur, bénéficiaire et chose donnée, est exempt de ces trois obstacles 
et « triplement pur » {trimandalapariéuddha). Voir encore ci-dessous, p. 724. 

3 Une des quatre méprises ( viparyâsa ) consiste précisément à prendre pour 
le Moi ce qui n’est pas le Moi ( anattani attâ ti vipallâso ); cf. Anguttara, II, 
p. 52; Kosa, V, p. 21; éikçâsamuccaya, p. 198, 1. 11. 
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Mais, quand la pensée est libre des trois obstacles ( âvarana ), on 
connaît en vérité le caractère des Dharma (dharmalaksana) , et la 
pensée est exempte de méprises ( viparyâsa) : alors, le don est supra- 
mondain. 

2. Le don supramondain est le don approuvé par les Àrya 
(i âryavarnitadâna ) ; le don mondain est le don désapprouvé par les 
Àrya (âryâvarnitadâ?ia). 

En outre, le don pur ( visuddha ), exempt de taches ( vimala ) et 
conforme au Vrai caractère ( bhütalaksana ) des Dharma, est le don 
approuvé par les Àrya ; le don impur ( avisuddha ), mêlé aux entraves 
(samyojana) , aux méprises ( viparyâsa ) et aux entêtements ( citta- 
saiiga), est le don désapprouvé par les Àrya. 

Enfin, le don associé au savoir du Vrai caractère ( bhütalaksana - 
prajnâ) est le don approuvé par les Àrya; dans le cas contraire, il 
est désapprouvé par les Àrya. 

3. Quand on donne sans chercher [le bien] des êtres ou sans 
vouloir connaître le Vrai caractère ( bhütalaksana ) des Dharma, 
mais seulement pour échapper à la naissance (jâti) , à la vieillesse 
(jarâ), à la maladie (vyâdhi) et à la mort ( marana ), c’est un don 
de Srâvaka. Quand on donne pour tous les êtres ou encore pour 
connaître le Vrai caractère des Dharma, c’est un don de Buddha 
ou de Bodhisattva. 

Quand on est incapable de remplir ( paripûrana ) toutes les qualités 
(guna) [exigées pour le don véritable], mais qu’on cherche seule¬ 
ment à en obtenir une petite partie, c ’est un don de érâvaka. Quand 
on veut remplir toutes les qualités, c’est un don de Buddha ou de 
Bodhisattva. 

Quand on donne par crainte de la vieillesse, de la maladie et de 
la mort, c’est un don de éràvaka; quand on donne pour acquérir 
l’état de Buddha, pour convertir les êtres et sans craindre la vieil¬ 
lesse, la maladie et la mort, c’est un don de Buddha ou de Bodhi¬ 
sattva h Ici, il faudrait réciter le P’ou sa pen cheng king (Bodhi- 
sattvajàtakasütra). 

[Les fastueuses aumônes de Velâma ] 1 2 . 

1 Le don du Bodhisattva a pour but le bien de tous les êtres et la parfait© 
Bodhi; cf. Kosa, IV, p. 238. 

2 Les aumônes fastueuses de Velâma sur lesquelles le Mppé reviendra plus 
loin (k. 33, p. 304 c 22-24), sont décrites dans le Vclâvuisutta de l’Anguttara, 
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L’A p’o t’o na king (Avadânasütra) rapporte ce qui suit : Autre¬ 
fois, dans le Jambudvïpa, il était un roi nommé P’o sa p’o (Vâsava) ; 

IV, p. 392-396 (tr. Hare, Graduai Sayings, IV, p. 262-265), dont il existe 
cinq versions chinoises : deux de ces versions ont été incorporées respectivement 
dans les collections du Tchong a han, T 26, n<> 155, k. 39, p. 677 a-678 a, et 
du Tseng yi a han, T 125, k. 19, p. 644b-645a; les trois autres ont fait 
l'objet de traductions séparées, intitulées respectivement San kouei wou kiai 
ts'eu sin yen ti kong td king (T 72), Siu ta king (T 73) et Tchang tcho 
che pao king (T 74). — Le même sûtra, à peine modifié, a été incorporé dans 
le Lieou tou tsi king, T 152, no 17, k. 3, p. 12 a-b (tr. Chavannes, Contes , 
I, p. 65-68). — L'histoire de Velâma est racontée en détail dans le Manoratha, 
IV, p. 180-183 : fils du chapelain ( purohita ) de Bénarès, il accompagna le 
prince héritier à l'université de Takçaéilà, où il suivit les cours d'un maître 
célèbre. Passé maître à son tour, il compta parmi ses élèves 84.000 princes 
héritiers. Rentré à Bénarès, il devint le chapelain du roi. Chaque année, les 
84.000 princes se rendaient à Bénarès pour saluer le roi. Le peuple se plaignit 
de ces visites dispendieuses et, sur la demande du roi, Velâma assigna une 
province à chacun des 84.000 princes, qui vécurent alors sur leur domaine. 
Le Manoratha ne mentionne pas le nom du roi dont Velâma était le chapelain; 
selon le Mppâ, il s'appelait Vâsava, nom bien connu do l'ancienne légende 
(cf. Divyàvadâna, p. 62 sq., 246 sq.; T 152, k. 8, p. 48 a; T 184, k. 1, 
p. 461; T 190, k. 3, p. 664 a; T 1428, k. 31, p. 782 a; T 1448, k. 6, 25 b). 
— On trouve en outre dans les textes de nombreuses références à Velâma ou 
au Velàmasûtra : Jàtaka, I, p. 228; Sumangala, I, p. 234; Papanca, I, p. 135; 
Manoratha, I, p. 56; Khuddhakapâta Comm., p. 222; Vibhaûga Comm., p. 
414; comm. du Karmavibhanga, éd. LÉVI, p. 163; P'i p'o cha, T 1545, k. 32, 
p. 165 a 4; k. 130, p. 678 a 23. Enfin, il est aussi question des Vailàmikadüna 
dans les inscriptions de Nâgàrjunikonda : cf. J. Ph. Vogel, PraTcrit Inscriptions 
from a Buddhist site at Ndgârjunikoiida , El, XX, 1, p. 33. 

Le Velâmasutta est facile à interpréter : Dans une de ses existences anté¬ 
rieures, ââkyamuni était le brahmane Velâma (< aham tena samayena Velâmo 
brâhmano ahosim) ; il fit de fastueuses largesses; mais, quand il eut fait 
l'aumône, il n'y eut personne qui fût digne de recevoir ce don; il n'y eut 
personne pour sanctifier ce don ( tasmim dâne na koci dakkhineyyo ahosi, na 
tam koci dakkhinam visodhetï). Or la grandeur du mérite inhérent au don 
dépend, non seulement des qualités du donneur, de l'importance de l'objet 
donné, mais encore de l'excellence du « champ do mérite », c 'est-à-dire du 
bénéficiaire (cf. Kosa, IV, p. 234). Les aumônes de Velâma n'ont pas été 
très fructueuses parce que personne n’était digne de les recevoir. Et le Buddha 
établit lui-même, dans le Velàmasûtra, les conditions qui eussent rendu plus 
fructueuses les aumônes de Velâma ; « Si Velâma avait nourri, une seule 
personne douée de vue juste, son don eût été plus fructueux», etc.; le meilleur 
don eût consisté à nourrir un Tathâgata-Arhat-Samyaksambuddha et à prendre 
en lui son refuge. 

Nous devons interpréter différemment l'histoire de Velâma, telle qu'elle 
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à la même époque, il y avait un Bodhisattva-brâhmane nommé Wei 
lo mo (Velâma) : c'était le maître ( sâstr ) du roi et il lui apprenait 
à suivre la règle des nobles rois cakravartin. 

Velâma, dont les richesses ( dhana ) étaient immenses, et les trésors 
remplis, fit un jour cette réflexion : « Les hommes me disent noble, 
mes richesses sont immenses; pour le bien des êtres (sattvârthakriyâ), 
voici maintenant le moment de faire de grands dons. Richesse et 
noblesse sont choses agréables, mais tout est périssable ( anitya ). La 
[proie] commune des cinq classes 1 fait que l'esprit humain se dis¬ 
est rapportée ici par le Mppâ. Le bodhisattva Velâma, qui devait être un 
jour le buddha êâkyamuni, pour accomplir un don vraiment digne d , un 
bodhisattva, devait remplir deux conditions : 1° il devait donner pour ?e 
bien des êtres et par compassion pour eux; 2o il devait donner en vue d'at¬ 
teindre un jour l’état de Buddha. Dès le début, il remplit la seconde condition 
car, ainsi qu’il l’expliquera à un brahmane créé magiquement par les dieux 
éuddhâvâsika, ce n’est pas pour devenir un roi cakravartin, un Indra ou un 
Brahma qu’il fait des largesses, mais pour arriver un jour à l’état de Buddha. 
Quant à la première condition, Velâma ne la remplit pas immédiatement : 
lorsqu’il eut préparé ses dons, il voulut les distribuer à une assemblée de 
brahmanes parce que, croyait-il, « elle était digne de recevoir ses hommages ». 
Or, seul un Buddha ou un futur Buddha était digne de les recevoir. Velâma 
le comprit quand il essaya de transférer la propriété de tous ses biens aux 
brahmanes par un acte symbolique, en usage dans l’Inde, qui consiste à verser 
sur les mains du bénéficiaire l’eau d’un bassin d’or (suvarnabhrngâra) que 
le donateur tient dans la main droite. Velâma n’y parvint jamais d’abord 
l’eau, retenue par les dieux êuddhàvàsika, refusa de s’écouler; puis, lorsque 
Velâma l’eut lancée en l’air, au lieu de retomber sur la main des brâhmanes, 
elle se déversa sur la main gauche de Velâma lui-même, prouvant ainsi que 
lui seul était en mesure de recevoir des dons aussi fastueux et lui annonçant 
par là-même qu’il serait un jour Buddha. L’eau lui ayant ainsi donné en 
quelque sorte la prédiction (vyâkarana ), Velâma comprit que l’assemblée des 
brâhmanes « était incapable de recevoir ses dons ». Aussi n ’est-ce plus par 
estime pour cette assemblée, mais « par compassion, qu ’il lui fit cadeau des 
dons qu’il avait préparés». Velâma remplissait ainsi la première condition 
du don d’un Bodhisattva, à savoir donner par compassion, en vue du bien des 
êtres. 

l Les caractères Wou Icia so Kong, qui signifient littéralement « le global 
des cinq classes », traduisent probablement le composé sanskrit pancasââhârana 
«la communauté des cinq». L’expression désigne l’ensemble des richesses du 
monde convoitées par cinq classes d’êtres que le Mppâ signalera ci-dessous, 
au k. 13, p. 156c 2-3 : le roi ( rdjan ), les voleurs (caura), le feu ( agnt ), l’eau 
(udaka) et l’héritier prodigue ( apriyadâyâda ). Il faut rapprocher ce passage 
d’un texte de l’Anguttara, III, p. 259, qui n’a pas son correspondant dans 
les sources chinoises : Panc’ime bliiklchave ciâïnavâ "bhogesu . Katamc panca ? 
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perse, se dérègle, sans jamais se fixer, pareil à un singe ( markata ) 
qui ne peut rester en place un instant 1 ; la vie de l'homme passe 
et disparaît en un éclair; le corps humain est périssable ( anitya) : 
c’est le réservoir de toutes les douleurs. C’est pourquoi il faut pra¬ 
tiquer le don ». 

Ayant fait cette réflexion, il écarta les mains et proclama par¬ 
tout, à tous les brâhmanes et à tous les religieux ( pravrajita ) du 
Jambudvïpa : « Je voudrais que vous daigniez tous vous réunir chez 
moi; je voudrais étaler de grands dons». Durant douze ans, il 
distribua en guise de repas des flots de crème ( dadhi ), des mon¬ 
tagnes de céréales (tfava) et des fleuves d’huile ( taila ) ; les habits 
( vastra ), les aliments ( âhâra ), les sièges (sayanâsana) et les médi¬ 
caments (bhaisajya ), tout était excellent. Au bout de douze ans, 
il se disposa à faire de grands dons : quatre-vingt-quatre mille 
éléphants blancs ( pdnïarahastin ) avec une cuirasse en peau de 
142 c rhinocéros ( gandavarman ) et des ornements d’or (suvarnâlamkâra ), 
avec de grandes bannières d’or ( suvarnadhvaja ) plaquées de bijoux 
et une parure faite des quatre joyaux ( ratnacatuskàlamkâra ) ; 
quatre-vingt-quatre mille chevaux ( aêva ), également avec une cuirasse 
en peau de rhinocéros, des ornements d’or et une parure faite 
des quatre joyaux; quatre-vingt-quatre mille voitures ( ratha ) ornées 
d’or ( suvarna ), d’argent (i rüpya ), de béryl ( vaidürya ) et de cristal 
( sphatika), recouvertes de peaux de lions, de tigres et de léopards 
( simhavyâghradvïpicarmaparivâra ), parées de magnifiques tentures 
(parivâra) en laine blanche (pandukambala) et d’autres ornements 
variés; quatre-vingt-quatre mille litières ( paryanka ) avec des filets 
de couleurs variées ( misravarnajâla ) et toutes sortes de tapis 


Aggisâdhâranâ bhogâ, udakasâdhâranà bhogâ, ràjasâdhàranà bhogâ, corasâdhâ- 
ranâ bhogâ, appiyehi dâyàdehi sâdhâranâ bhogâ : « Il y a, ô moines, cinq 
inconvénients aux richesses. Quels sont ces cinq ? Les richesses sont exposées 
au feu, à Peau, au roi, aux voleurs et aux mauvais héritiers». Voir encore 
VAputtakasutta du Samyutta, I, p. 90, où il est dit que, si les richesses ne 
sont pas bien employées, les rois les saisissent ( râjâno vâ harantï), les voleurs 
les ravissent ( oorà vâ haranti ), le feu les brûle (aggi vâ dahati ), l’eau les 
emporte ( udakam vâ vahati ) ou de mauvais héritiers s’en emparent ( appiyà 
vâ dâyâdâ haranti). — La Bodhisattvabhümi, p. 140, parle de la protection 
assurée aux êtres contre divers dangers : vividhebhyaé ca simhavyâghrarâja- 
corodakâgnyâdikebhyo vicitrebhyo bhayasthânebhyah sattvânâm âraksâ. 

1 Les distractions de l’esprit sont souvent comparées aux gambades d’un 
singe; cf. Traité, I, p. 489. 
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(i âstarana ), moelleux et fins, en guise d’ornements; des coussins 
de soie rouge ( lohitakopadhâna ) étaient placés aux deux extrémités 
des litières, les étoffes et les habits précieux s’y entassaient aussi; 
quatre-vingt-quatre mille vases d’or remplis d’argent ( suvarnapâtra 
rüpyapürna) ; quatre-vingt-quatre mille vases d’argent remplis d’or 
(rüpyapâtra suvarnapûrna) ; quatre-vingt-quatre mille vases de 
béryl remplis de cristal ( vaidûryapâtra sphatikapürna) ; quatre- 
vingt-quatre mille vases de cristal remplis de béryl (sphatikapâtra 
vaidûryapürna) ; quatre-vingt-quatre mille vaches ( dhenu ) don¬ 
nant à la traite un seau de lait ( kâmsyopadohana ), les cornes 
et les sabots ornés d’or, et habillées de coton blanc; quatre- 
vingt-quatre mille jeunes filles (i kanyâ ), belles et vertueuses, le 
corps orné d’anneaux sertis de perles et de pierres précieuses 
(dmuktamaniratnakundala) x . C’est ainsi qu’on résume sommaire- 


1 Une partie de cette description est directement empruntée au Velàmasutta 
de l’Anguttara, IV, p. 393-394 : So evarûpam dânam adâsi mahâdânam : 
caturâsïti suvannapâtisahassâni adâsi rüpiyapürâni, caturâsïti rûpiyapâtisa - 
hassàni adâsi suvannapürâni, caturâsïti kamsapâtisahassàni adâsi hirannapü - 
râni, caturâsïti hatthisahassâni adâsi sovannâlamkârâni sovannadhajâni hema- 
jâïasanchannâni, caturâsïti rathasahassâni adâsi sïhacammaparivâràni vyaggha- 
cammaparivârâni dïpicammaparivàrôni pandukambalaparivàrâni sovannâ - 
lamkârâni sovannadhajâni hemajâlasanchannâni, caturâsïti dhenusahassâni 
adâsi dukülasanthanâni kamsüpadhâranàni (à corriger, selon toutes les versions 
chinoises en kamsupadohanâni ), caturâsïti Icannâsahassàni adâsi âmuttamani- 
kundalâyo , caturâsïti pallanlcasahassâni adâsi gondkatthatâni patikatthatâni 
patalikatthatâni kadalimigapavarapaccattharanâni sa-uttaracchadâni ubhato 
lohitaküpadhânâni, caturâsïti vatthakotisahassâni adâsi khomasukhumünam 
koseyyasukhumànam kambalasukhumànam kappâsikasukhumânam ; ko pana vâdo 
annassa pânassa khajjassa bhojjassa leyyassa peyyassa najjo manne vissandati . 

« Il fit les grands dons suivants : quatre-vingt-quatre miUe vases d ’or 
remplis d’argent, quatre-vingt-quatre mille vases d’argent remplis d’or, quatre- 
vingt-quatre mille vases de bronze remplis do métal précieux; quatre-vingt- 
quatre mille éléphants avec des ornements en or, des bannières en or et couverts 
do filets d’or; quatre-vingt-quatre mille chars avec des couvertures en peaux 
de lions, de tigres et de léopards, avec des couvertures de laine blanche, avec des 
ornements en or, des bannières en or et des tentures de filets d’or; quatre- 
vingt-quatre mille vaches avec des longes (?) en fibres de jute et donnant, 
en lait, un plein seau de bronze; quatre-vingt-quatre mille jeunes filles ornées 
d’anneaux en perles précieuses; quatre-vingt-quatre mille litières chargées 
de couvertures à longue toison, de laine blanche et brodées de fleurs, avec 
des tapis en magnifiques peaux d’antilope, des auvents en haut et des coussins 
rouges aux deux extrémités de la litière; quatre-vingt-quatre mille mesures 
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ment [les grands dons accomplis par Velâma] ; le détail ne pourrait 
être décrit. Simultanément, le roi Vâsava (lire P’o sa p’o) et les 
quatre-vingt-quatre mille roitelets, avec les ministres ( amâtya ), le 
peuple, les soldats et les marchands, offrirent chacun en présent 
cent mille pièces d’or. 

Lorsque [Velâma] eût arrangé ce sacrifice régulier ( dharmaya - 
jna) 1 et préparé ces dons, Che t’i p’o na min (éakra devànàm indra), 
s’adressant au bodhisattva Velâma, lui dit cette stance : s . f 

Les richesses de l’univers, difficiles à acquérir, 

Peuvent réjouir tout le monde. 

Aujourd’hui, tout ce que tu avais acquis, 

Tu l’as donné pour l’état de Buddha. 

En même temps, les dieux des demeures pures (sicddhâvâsadeva ), 
apparaissant sous une forme corporelle, firent son éloge et dirent 
cette stance : 

Tu as ouvert la porte aux grands dons. 

Ce que tu as fait là, 

C’est par compassion ( anukampâ ) pour les êtres, 

Et en vue d’obtenir l’état de Buddha. 

de lin fin, de soie fine, de laine fine et de coton fin. Et que dire des aliments 
et des boissons, croquants ou fondants, solides ou liquides, qui coulaient comme 
des rivières I » 

[Note : Dans la traduction de l’épithète Icamsüpadhârana, appÜquée aux 
vaches laitières, je me suis écarté de l’interprétation de Buddhaghosa : 
rajatamayalchïrapaticchalca « ayant des seaux à lait faits en argent » et des 
traductions proposées par T. W. Rhys Davids ( Dialogues , II, p. 221 : with 
horns tipped with bronze), Nyanatilokà ( Reden des Buddha , V, p. 201 : mit 
Bronzeglocken behângt) et de E. M. Hare ( Graduai Sayings, IV, p. 263 : 
with milkpails of silver). Il faut adopter la correction Icamsnpadohana « don¬ 
nant un plein seau de lait à la traite » proposée par H. Kern, Toevoegselen 
op ’t W oorderiboelc van Childers, Amsterdam, 1916, p. 142, sur le modèle de 
l’expression sanskrite Mmsyopadohana, car c’est ainsi que le Mpps et les 
cinq versions chinoises du Velâmasutta ont compris le texte. — Quant à cette 
description des dons fabuleux de Velâma, elle est faite de pièces et morceaux 
rapportés que l’on retrouve un peu partout dans les textes; cf. Digha, II, p. 
187-188; Samyutta, III, p. 114-145; Anguttara, IV, p. 94. La description des 
litières se trouve même dans le Sukhâvatîvyûha sanskrit, $ 41, mais sous une 
forme très corrompue]. 

1 Les aumônes de Velâma sont souvent désignées sous le nom de « Grand 
sacrifice de Velâma » (Veîâmamahâyanna). 
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Alors les dieux firent cette réflexion : « Nous allons obturer son 
vase d’or (. suvarnabhrngâra ) de telle manière que l’eau ne s’en 
écoule pas. Pourquoi ? S’il y a ici un donateur ( dâyaka ) [à savoir, 
Velâma], il n’y a pas de champ de mérite ( punyaksetra ) [c’est-à- 
dire de personnage digne de recevoir ses dons] » \ 

Alors le roi Mo (Mâra) dit aux dieux Suddhàvàsika : « Mais tous 
ces brâhmanes [invités ici par Yelâma pour recevoir ses dons] ont 
tous quitté la maison (pravrajita ), observent les défenses pures 
(sllavisuddhi) et sont entrés dans le Chemin (mârga) ! Comment 
pouvez-vous dire qu’il n’y a pas de champ de mérite ? » Les dieux 
Suddhàvàsika répondirent : « Le bodhisattva [Yelâma] fait des dons 
en vue d’obtenir l’état de Buddlia, tandis que tous ces hommes-ci 
sont [aveuglés] par les vues fausses ( mithyâdrsti ) 1 2 . C’est pourquoi 
nous disons qu’il n’y a pas de champ de mérite». Le roi Mâra 
répliqua : « Comment savez-vous que Velâma fait ces dons en vue 
d’obtenir l’état de Buddha ? » 

Alors les dieux éuddhâvâsika créèrent par métamorphose (nir- 
mâna) un brâhmane qui, portant un vase d’or {suvarnàbkrngâra) 
et tenant un bâton d’or (suvarnadanda), s’approcha du bodhisattva 
Velâma et lui dit : « Par ces grands dons, en renonçant à des choses 
auxquelles on renonce difficilement, quels avantages espères-tu ? 
Veux-tu devenir un noble roi cakravartin, possédant sept joyaux, 143 a 
mille fils et régnant sur les quatre continents ( câturdvïpaka ) ? » 

Le bodhisattva répondit qu’il ne cherchait pas cela. — « Cherches- 
tu à devenir Che t’i p’o na min (Sakra devànàm indra), l’époux 
de huit mille naxfuta de déesses ( devl ) ? » Velâma répondit non. — 

« Veux-tu devenir le roi des six classes de dieux du Monde du désir 
( kâmadhâiudeva ) ? » 3 . Velâma répondit non. — « Veux-tu devenir 
Bralimâdevaràja qui règne sur le Trisàhasramahâsâhasralokadhàtu 


1 Les brâhmanes auxquels s’adressaient les libéralités de Velâma étaient un 
mauvais champ de mérite, parce qu’ils ne pratiquaient pas le Chemin à huit 
branches du Nirvana. Cf. Anguttara, IV, p. 237 : Idha bhiJcIchave samana- 
brâhmanâ micohâditthikà honti micchâsankappâ miochâvâcâ micchàlcavxmantâ 
vncchâjlvâ micchdvâydmd micchâsatino micchâsamâdhino. Evavi atthaiigasa * 
mannâgatesu bhiklchave samannbrâhmanesu dàrwm dinnam na mahàphaZam hoti 
na mdhânisamsam na mahâjutikam na maliâvipphâram. 

2 Voir la note précédente. 

3 Mâra est le roi des Paranirmitavaéavartin et, par suite, le chef des six 
classes de dieux du Kàmadhàtu; cf. plus haut, Traité, I, p. 340, 605, 
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et qui est le grand-père des êtres ( sattvapitâmaha ) ? » Velâma 
répondit encore non. — « Que veux-tu donc devenir ? » Alors le 
bodhisattva dit cette stance : 

Je cherche le lieu exempt de désir, 

Échappant aux naissance, vieillesse, maladie et mort. 

Je veux sauver tous les êtres; 

Je cherche ainsi l’état de Buddha. 

Le brahmane fictif nirmitabhrâhmana) reprit : « Maître du don 
( dânapati ), l’état de Buddha est difficile à atteindre ( durlabha) 
et exige de grandes fatigues ( ârta ). Ton esprit mou ( mrduka ) et 
accoutumé au plaisir n’est certainement pas capable de viser à cet 
état. Comme je l’ai dit plus haut, les états de noble roi cakravartin, 
de Sakra devànàm indra, de roi des six classes de Kàmadhàtudeva 
et de Brahmâdevarâja, sont faciles à obtenir. Il ne faut pas cher¬ 
cher l’état de Buddha». Le bodhisattva répondit : « Écoute donc 
mon serment pleinement réfléchi ( ekacittapranidhi ) : 

Même si une roue de fer brûlant ( usnâyascakra) 1 

Tournait sur ma tête, 

Je rechercherais résolument ( ekacittena ) l’état de Buddha 

Sans jamais éprouver de regret. 

Même si j’avais à subir des souffrances immenses, 

Dans les trois destinées mauvaises ( durgati ) ou parmi les 

[hommes, 

Je rechercherais résolument l’état de Buddha 

Sans jamais m’écarter de cette résolution». 


i Supplice bien connu dont Maitrakanyaka (Maitrayajna) fut un jour le 
témoin, avant d’en être la victime; cf. Divyâvadâna, p. 604; Avadânasataka, 
I, p. 202; Karmavibhanga, p. 53. Voici la description du supplice dans l’Ava- 
dânasataka, l. o. ; puriisam paéyati mahâpramânam mûrdhni câsyâyomayain 
cdkram bhramaty âdlptam pradîptam samprajvalitam ekajvâlïbhütam, tasya 
éiraso yat püyaâonitam pragharati so ’syâhdrah : « Maitrakanyaka voit un 
homme de grande taille sur la tête duquel roule une roue en fer, rougie au 
feu, brûlante, flamboyante et tout enflammée; le pus et le sang qui découlent 
de la tête de cet homme forment sa nourriture ». — Voir encore Chavannes, 
Contes, I, p. 135; III, p. 11. Le supplice est représenté sur les fresques du 
Turkestan chinois (cf. Waldschmidt, Gandhâra..., pl. 32 b, 33 b), 
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Le brâhmane fictif dit alors : «Maître du don {dânapati) , c’est 
bien (sâdhu), c’est très bien; cherche donc à devenir Buddha ». Et 
il ajouta cette stance d’éloge : 

La force de ton énergie ( vlrya ) est grande, 

Tu as pitié de tous les êtres, 

Ta sagesse ( prajnà ) est exempte d’obstacles (âvarana ), 
Tu seras Buddha avant longtemps. 

Alors les dieux firent pleuvoir des fleurs pour rendre hommage 
(püjâ) au bodhisattva. Quant aux dieux éuddhàvàsika qui avaient 
obturé le vase de Velàma pour que l’eau ne s’en écoule pas, ils 
s’étaient cachés et avaient disparu. 

Alors le bodhisattva se rendit devant le brâhmane le plus âgé 
(brâhmanasthavira) [parmi tous ses invités] et, avec son vase d’or 
{suvarn-abhrngâra ), voulut lui verser de l’eau [entendant, par 
cette libation, transférer aux brâhmanes la pleine propriété sur les 
biens qu’il leur distribuait] 1 ; mais l’eau était barrée et ne s’écoula 
pas. La foule était dans l’étonnement : «Toutes sortes de grands 
dons ont été préparés, et les vertus ( guna) du maître du don 
{dânapati ), elles aussi, sont grandes. Pourquoi alors l’eau du vase 
ne s’écoule-t-elle pas ?» Quant au bodhisattva, il se disait : «Ce 
n’est pas leur faute. Ma pensée ne serait-elle pas impure {avisuddha) ? 
N’aurais-je pas réservé quelque chose que j’aurais dû donner ? 


1 Pour rendre la cession irrévocable, le donateur verse un peu d’eau sur les 
mains du donataire (cf. Jolly, Reoht und Sitte, p. 112). Voir, par exemple, la 
donation du Jetavana dans Nidânakathâ, p. 93 : Anâthapiiidiko... suvanya- 
bhimkâram âdâya Dasabalassa hatthe udakam pâtetvâ « imam Jetavanavihâram 
âgatânâgatassa câtuddisassa buddhapramuJchassa samghassa dammïti » odâsi; — 
la donation du Venuvana dans Vinaya, I, p. 39 : Atha kho râjâ Mâgadho 
Seniyo Bimbisàro sovannamayam bhinkàram gahetvà bhagavato onoje&i « etüham 
bhante Veluvanam uyyânam buddhapamukhassa bhikkhusamghassa dammïti »; 
— la donation de son épouse par Ugra dans Anguttara, IV, p. 210 : Atha 
khvâham tara purisam palckosâpetvâ vâmena hatthena pajàpatim gahetvà 
dakkhinena hatthena bhingâram gahetvà tassa purisassa onojesim. — A défaut 
de vase d’or, Viévamtara se sert d’une gourde pour céder ses deux enfants 
à un brahmane; cf. Jàtakamàlà, p. 62 : Bodhisattvo... ’bhiprasârite bràhma- 
nasya pânau kamandalum àvarjayàm àsa, tasya yatnânurodhena papâtâmbu 
kamandàloh. — La cruche qui sert à accomplir le rite de l’aspersion est 
souvent représentée sur les monuments bouddhiques; cf. Foucher, Art Grêco- 
bouddhique, I, p. 474, 475, 487, 491. 
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Pourquoi en suis-je là ? » Il consulta les traités sur le sacrifice 
( yajnasütra ) et les seize livres, [et il vit] que sa pureté ( visuddhi ) 
était sans défaut. Alors les dieux dirent au bodhisattva : « Ne te 
tourmente pas : il n’est rien que tu n’aies préparé. La faute en est 
143 b à ces brâhmanes mauvais et impurs [que tu voulais combler] ». 
Et les dieux dirent cette stance : 

Chez ces hommes, le filet des vues fausses 

[ (mithyâdrstij àla ) 

Et les passions { klesa ) ont détruit le savoir correct 

[(samyngjnâna ). 

S’étant écartés des pures défenses (visuddhasila ), 

Ces misérables tomberont dans diverses destinées 

[ [mauvaises]. 

« C’est pourquoi, ajoutèrent-ils, l’eau [que tu veux verser sur leurs 
mains] est barrée et ne s’écoule pas». Ayant ainsi parlé, les dieux 
disparurent subitement. 

A ce moment, les six classes de dieux du désir ( kâmadhâtudeva) 
lancèrent des rayons ( raêmi ) de tout genre et illuminèrent l’assem¬ 
blée; s’adressant au bodhisattva, ils dirent cette stance : 

Errant dans l’océan du Mal, 

Ils ne suivent pas ton droit chemin. 

Parmi ceux qui reçoivent tes dons, 

Aucun n’est semblable à toi. 

Ayant dit cette parole, ils disparurent subitement. 

En entendant cette stance, le bodhisattva fit cette réflexion : 
(( Dans cette assemblée, n’y a-t-il vraiment personne qui soit mon 
égal, et serait-ce pour cela que l’eau est barrée et ne s’écoule pas ? » 
Et il dit cette stance : 

S’il y a, dans les univers des dix régions, 

Des êtres merveilleux et purs, 

Je prends en eux mon refuge (sarana) et je les salue 

[de la tête. 

Si, tenant le vase dans la main droite, j’en verse l’eau 

[sur la main gauche, 

Je forme le vœu ( pranidhi ) d’être le seul homme 
Qui soit digne de recevoir d’aussi grands dons, 
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Aussitôt l’eau du vase s’éleva dans l’espace ( âkâsa ) et, retombant 
de haut, vint se déverser sur la main gauche du bodhisattva x . 

Le roi Vâsava, voyant ce prodige, éprouva un grand respect 
(arcanâ, satkâra) et dit cette stance : 

Grand maître des brâhmanes, 

L ’eau à la couleur du pur béryl ( vaidürya ), 

S’écoulant de haut, 

Est venue retomber sur ta main ! 

La grande assemblée des brâhmanes, remplie de respect et 
joignant les mains en signe d’hommage, prit son refuge (sarana) 
dans le bodhisattva. 

Le bodhisattva dit alors cette stance : 

Les dons que je fais aujourd’hui 

N’ont pas pour but les mérites du triple monde 

[( traidhâtukapunya ) ; 
C’est pour [le bien] de tous les êtres 
Et pour rechercher l’état de Buddha. 

1 Dans le Manoratha, IV, p. 183, il n'est pas question de brahmane fictif, 
et les choses se passent plus simplement : Velâmo sabbâlamkârabhüsito dâna- 
vîmamsanatthâya phdlikavannassa udakassa suvaniiabhingâram pûretvà c< imas- 
mim loJce sace imam dânam patiggahetum yuttarüpâ dakkhineyyà puggalâ 
atthi , idam udakam nikkhamitvâ pathavim ganhâiu; sace n* atthi, evam eva 
titthatü » f ti saccakiriyam katvâ bhingâram adhomukham àkâsi . Udakam 
dhammakarakena gahitam viya ahosi. Bodhisatto « sunno vata bho Jambudîpo, 
ekapuggalo pi dakkhinam patiggahetum yuttarûpo n’atthi» 'ti vippatisâram 
akatvâ « sace dâyakassa vasenâyam dakkhinâ visujjhissati f udakam nikkhaMiitvà 
pathavim ganhâtu » 9 ti cintesi. Phalïkavattisadüam udakam nikkhamitvâ 

pathavim ganhi. Idâni dânam dassâmï ti... divase divase dânam dïyati... Dâne 
dîyamâne yeva sattavassàni sattamâsâ atikkantà. 

Tr. « Velâma, revêtu de tous ses ornements, voulut éprouver son don : ayant 
rempli un vase d'or avec une eau ayant la couleur du cristal, il fit le vœu sui¬ 
vant : « S'il y a, dans ce monde, une personne digne d'hommage, apte à recevoir 
ce don, que l'eau, s'échappant du vase, se répande à terre; s'il n'y a personne, 
que l'eau demeure simplement dans le vase ». Aussitôt il mit le vase la tête 
en bas : l'eau fut en quelque sorte retenue par un filtre. Le Bodhisattva se 
dit alors: «Ainsi donc, le Jambudvïpa est vide; il n’y a pas même une 
seule personne qui soit apte à recevoir mon offrande » ; toutefois, sans éprouver 
de regret, il ajouta : « Si mon offrande est purifiée par le fait du donateur, 
que l'eau, s'échappant du vase, se répande à terre ». Aussitôt l'eau, pareille 
à un bloc de cristal, s'échappa du vase et se répandit à terre. Il résolut donc 
d'accomplir ses aumônes et distribua ses dons. La distribution se prolongea 
durant sept ans et sept mois ». 
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Quand il eut dit cette stance, la grande terre (mahâprthivï) , les 
montagnes ( parvata) y les fleuves ( nadï ) et les arbres ( vrksa ) trem¬ 
blèrent de six manières différentes ( sadvikàram akampanta) K 

Au début, Yelâma avait fait l’aumône à rassemblée [des brâh- 
manes] dans l’idée qu’elle était digne de recevoir ses hommages 
{püjâ) ; après, quand il eut compris que cette assemblée en était 
indigne, ce fut par pitié, [et non plus par estime], qu’il lui fit 
cadeau des dons qu’elle avait déjà reçus 1 2 . 

Des jàtaka et des avadâna de ce genre, et relatant toutes espèces 
de dons, devraient être récités au long ici-même. Ce sont là des dons 
externes ( bâhyadâna ), mais qu’appelle-t-on dons internes ( âdhyât - 
mikadâna) ? 3 . 


4. Don interne. 

Le don interne consiste à donner sans regret sa vie ( àyus ) pour 
les êtres, ainsi qu’il est raconté dans les Jâtaka et Avadâna. 

1. [Le roi qui enflamme son corps pour entendre une stance 
bouddhique] 4 . — Le buddha Sàkyamuni était primitivement un 

1 Sur ce sextuple tremblement de terre, voir plus haut, Traité, I, p. 473-474. 

2 Voir l'interprétation proposée ci-dessus, p. 679 en note. 

s Le don externe et interne est défini dans Bodh. bhümi, p. 114-115 : taira 
sarvadânam katamat. sarvam ucyate samâsato dvividham deyavastu, âdhyâtmikam 
ca bâhyam ca. tatr f â majjnah svadehaparityâgo bodhisattvasya kevalâdhyât - 
mikavastuparityâga ity ucyate. yat punar bodhisattvo vâmtàâijîvinâm sattvânâm 
arthe bhuktvâ bhuktvà annapânam vamati tat samsrçtam âdhyâtmikabâhyavas - 
tudânam bodhisattvasyety ucyate. etad yathoktam sthâpayitvà parisiçtadeya- 
vastuparityâgo bâhyadeyavastuparityâga evety ucyate. 

4 Résumé d'un long jâtaka raconté en détail par le Ta fang pien fo pao 
ngen king, T 156, k. 2, p. 133 b-135 a, et repris dans le King liu yi siang, 
T 2121, k. 24, p. 131 c-132 b : Un roi cakravartin, dont le nom n 'est pas donné, 
rencontre dans un petit royaume-frontière un brahmane qui connaît la stance 
fameuse résumant l'enseignement du Buddha : anityâ bata samskârà utpàda - 
vyayadharminahf utpadya hi nirudhyante teçàm vyupasamah sukham (cf. Dïgha, 
II, p. 157; Samyutta, I, p. 6, 158, 200; II, p, 193; Theragâthâ, no 1159; 
Jâtaka, I, p. 392; Visuddhimagga p. 527; stance sans cesse reproduite sur 
les inscriptions bouddhiques : cf. E.I., IV, p. 64). Pour obtenir cette stance 
du brâlimane, le roi se fait tailler par un candàla mille plaies dans la partie 
supérieure de son corps, les remplit d'huile et y dépose des mèches de coton 
fin. Lorsque le brâhmane lui a révélé la seconde moitié de la stance, le roi 
enflamme les mèches. Puis, en présence d'Indra, il atteste que son sacrifice 
n 'a d'autre but que l'obtention de la Suprême et parfaite illumination : « Si 
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Bodhisattva. Une fois qu’il était roi d’un grand pays, il n’y avait 
dans le monde ni Buddha, ni Loi ( dharma ), ni Communauté de 
moines (bhiksusamgha ). Ce roi, étant sorti quatre fois à la recherche 

je dis vrai, dit-il, que mon sang se change en lait et que mes plaies soient 
comblées ». Aussitôt, le miracle souhaité s Accomplit, et Indra annonce au 
roi qu’avant peu il sera Buddha. — Le même jâtaka, à quelques variantes 
près, se retrouve dans le P’ou sa pen hing king, T 155, k. 1, p. 112c-113c; 
Hien yu king, T 202, k. 1, p. 349 b-350 a (repris dans King liu yi siang, 
T 2121, k. 25, p. 136 b-c) : Le roi nommé Tou cho na sie li (dans T 155) 
ou K’ien chô ni p'o li (dans T 202) »— peut-être KâfLcanaérï — se taille miUe 
lampes dans son corps pour obtenir du brahmane Lao tou tch’a (Raudrâkça) 
une autre stance célèbre : sarve Icçayâniâ nieayâh patanàntâh samucchrayàli, 
samyogâ viprayogântâ maranàntam hi jivitam (et. Udânavarga sanskrit, I, 22, 
éd. Chakravarti, p. 4; Nettip., p. 146 ; Mahâvastu, III, p. 152, 183; Divya, 
p. 27, 100, 486; JA, janv.-mars 1932, p. 29). 

Les bouddhistes ont toujours manifesté un goût très vif pour les stances : 
dans le Grand Véhicule, les plus hautes récompenses sont promises aux fils 
ou aux filles de famille qui « apprendraient, répéteraient, comprendraient ou 
expliqueraient à d’autres ne fût-ce qu’une stance de quatre lignes extraite de 
la Prajfiàpàramità » (Vajracchedikà, p. 46 : itah Prajnâpâramitâyâ dharma- 
paryâyâd antaéas catuspâdikàm api gâthâm udgrhya dhârayed uddeéayed vâcayct 
paryavâpnuyât parebhyaé ca vistavenu sampràkâêayet ). 

On pourrait citer toute une série d’exploits accomplis par le futur Buddha 
pour obtenir une stance; bornons-nous à en signaler quelques-uns : 

—• Ta tch ’eng pen cheng sin ti kouan king, T 159, k. 1, p. 294 a ; Ta pan 
nie p’an king, T 374, k. 14, p. 449b-451b; T 375, k. 13, p. 691b-693 b; 
King liu yi siang, T 2121, k. 8, p. 43 a-c : TJn jeune brahmane, pratiquant 
les austérités sur le mont Himavat, était fort désireux de connaître les doctrines 
du bouddhisme. Indra, voulant éprouver la sincérité de son désir, lui apparut 
sous la forme d’un hideux râkçasa et lui récita la première partie de la 
stance : anityâ bata samskàrâh. Le brahmane, enchanté, lui réclame la seconde 
partie, mais le râkçasa, avant de continuer, exige que le brâhinane lui donne 
son corps en nourriture. Le brahmane acquiesce et, après que la seconde partie 
de la stance lui a été récitée, il monte sur un arbre et se laisse tomber 
aux pieds du râkçasa; mais celui-ci, reprenant sa forme d’Indra, le retient 
dans sa chute et lui rend hommage. Hiuan tsang qui résume cet exploit 
(T 2087, k. 3, p. 882 c 24), le situe à 400 li au sud de Mong Me li (Maûgala- 
pura), sur la montagne Hi lo (Ham, à 2.500 m. d’altitude, dans le Bunêr). 
Lo jâtaka est représenté sur les pagodes de Formose (cf. Ecke-Demikville, 
Twin pagodas, p. 42, et pl. 32. 1) et sur l’autel de Tamamushi. 

— P’ou sa pen hing king, T 155, k. 2, p. 119 b 15-16; Hien yu king, T 202, 
k. 1, p. 350 a-b; King liu yi siang, T 2121, k. 25, p. 136c-137a : Le roi 
P’i leng Me li s’enfonce dans le corps un millier de clous pour obtenir du 
brahmane Raudrâkça la stance du credo bouddhique : anityâ bata samsTcârâh. 

— Avadànasataka, n® 35, I, p. 187-192 (tr. Feer, p. 128-131); Siuan tsi 
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de la Loi bouddhique, comprit qu’il ne la trouverait pas. Il y avait 
alors un brâhmane qui dit au roi : « Moi, je connais une stance du 
Buddha (buddhagâthà) ; si tu me rends hommage ( püjâ ), je te la 
communiquerai ». Le roi lui demanda : « Quel hommage désires-tu ? » 


po yuan king, T 200, no 34, k. 4, p. 218c-219b; Dvâvimsatyavadâna, ch. 23; 
Hien yu king, T 202, k. 1, p. 349 a-b ; King liu yi siang, T 2121, k. 25, 
p. 140 a-b : Le roi de Bénarès Surüpa (variante Kurupa) offre en nourriture 
à Ôakra, transformé en yakça, son fils, sa femme et son propre corps, pour 
entendre la stance : priyebhyo jâyate sokah, priyebhyo jàyate bhayam; 
priyebhyo vipramuktânàm nâsti sokali, Icuto bhayam (cf. Dhammapada, v. 212; 
Av. éataka, I, p. 191). — Selon le Mahâvastu, II, p. 255-257, le môme (?) 
Surüpa, chef d'un troupeau d'antilopes, abandonne à éakra, déguisé en chasseur, 
son propre corps pour le prix de la gâthâ : satâm pâdarajah éreyo na giri 
kdncanàmayam ; so rajo sokahânâya sa giri solcavardhanah. 

—• Avadânasataka, no 38, I, p. 213-222 (tr. Feeb, p. 142-148); Siuan tsi 
po yuan king, T 200, no 35, k. 4, p. 219b-220b : Le fils de Brahmadatta, 
roi de Bénarès, Dharmagaveçin ou Subhâçitagave§in se jette dans un brasier 
ardent pour entendre de la bouche de éakra, déguisé en Guhyaka, la stance : 
dharmam caret sucaritam nainam duscaritam caret ; dharmacdri sukham êete 
asmiml lobe paratra ca (cf. Dhammapada, v. 169; Av. âataka, I, p. 220). 

— King liu yi siang, T 2121, k. 8, p. 41 b-c, lequel se réfère au P'ou sa 

kiue ting king, ch. 1 : Le bodhisattva Chan sin apprit qu'une femme de la 

région orientale conservait le souvenir d’une demi-stance bouddhique prêchée 
autrefois par un buddha. Il se met à sa recherche et, ayant traversé miracu¬ 
leusement une vaste fondrière, il découvre au fond d'une grotte, près de la 
ville de Chan tchou (Suprasthita), une horrible femme qui consent à lui réciter 
le début de la stance ; sabbapâpassa alcaranam husalassa upasampaâà, 
saoittapariyodapanam etam Buddliâna sâsanam (cf. Digha, II, p. 49; Dhamma¬ 
pada, v. 183; Xettipakarana, p. 43, etc.). 

— King liu yi siang, T 2121, k. 8, p. 42 c-43 a : Un homme, habitant au 

fond d'un précipice, connaissait une stance bouddhique. Le bodhisattva Lo fa 

(Dharmarata), en échange de cette stance, lui promet son habit d'or et son 
collier de perles et, pour prouver la sincérité de ses intentions, n'hésite pas 
à se jeter dans le précipice. Les Câturmahârâjikadeva le retiennent dans sa 
chute. 

— Ci-dessous, T 1509, k. 16, p. 178 c : Un bodhisattva, dont le nom varie 
selon les sources, utilise sa peau comme parchemin, un de ses os comme pinceau 
et son sang comme encre pour écrire la stance : dharmam caret sucaritam. 

— Tsa pao tsang king, T 203, n° 49, k. 4, p. 469 c-470 a (tr. Chavannes, 
Contes , III, p. 43-46): Le Buddha lui-même montre combien il appréciait la 
valeur d'une stance : quatre frères lui ayant fait des offrandes, il enseigne 
à chacun d'eux une phrase ne présentant pas en elle-même un sens complet; 
mais, en rapprochant ces quatre phrases, les frères parviennent à reconstituer 
le credo bouddhique : anityâ b ata sainslcàrâh. 
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Et le brahmane de répondre : « Si tu donnes la partie supérieure 
de ton corps (pürvakâya), que tu en tailles la chair en forme de 
mèche ( dïpavarti ) et que tu m’en fasses l’hommage, je te donne¬ 
rai sûrement [la stance] ». Le roi se dit en lui-même : « Mon corps 
est fragile et impur; de génération en génération, il éprouve des 
douleurs innombrables. D’autre part, la Loi bouddhique est chose 
rare (adbhuta) ; aujourd’hui que je commence à pouvoir l’utiliser, 
comment n’en pas regretter la perte ?» Ayant fait cette réflexion, 
il appela un hors-caste ( candâla ) qui lui taillada toute la partie 
supérieure du corps, en fit une mèche de lampe, banda sa chair de 
coton blanc et y versa de l’huile ( taila ). Aussitôt [le roi] enflamma 
tout son corps et, quand le feu prit, [le brâhmane] lui donna la 
stance. 

2. [Jâtaka du Pigeon ] 1 . — Le buddha Sàkyamuni était autrefois 
un pigeon ( kapota ) habitant sur la Montagne des neiges ( himâlaya ). 
Un jour de grande tempête, se présenta un homme ayant perdu 
son chemin, misérable ( daridra ) et fatigué ( ârta ), que la faim 
(bubhuksâ) et le froid ( Sïta ) avaient amené à ses derniers instants 
(muhürta). Le pigeon, voyant cet homme, alla en volant chercher 
du feu ( agni) } assembla du combustible ( indhana ) et l’enflamma. 
Puis il se jeta dans le feu et donna son corps à l’homme affamé. 

De la même manière encore, le Bodhisattva donna aux êtres sa 
tête (siras ), ses yeux (nayana), sa moelle (majjâ) et son cerveau 
(mastaka) 2 . Ici, il faudrait exposer au long ces divers Jâtaka et 
Avadànasütra. Tout cela, c’est ce qu’on appelle le don interne. 
L’immensité de ces dons internes ( âdhyâtmika ) et externes (bâhya) 
est caractéristique du don. 


1 Ce jâtaka est repris dans le King liu yi siang, T 2121, k. 48, p. 254 b. 

2 Voir les références clans Traité, I, p. 143, n. 1. 
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CHAPITRE XX. 

VERTU DU DON ET DON DE LA LOI 

L DON DE LA LOI l. 

Question. — Qu’entend-on par don de la Loi ( dharmüdâna ) ? 

Réponse. — Voici divers avis : 

1. Toute parole bien dite (subhâsita) , toute parole utile ( artha - 
sahita), constitue le don de la Loi. 

2. Le don de la Loi consiste à prêcher aux hommes la Bonne Loi 
(. saddharma ) exposée par le Buddha (buddhakanthokta ). 

3. Le don de la Loi consiste à enseigner aux hommes le triple 
Dharma : 1. Le Sieou tou lou (Sûtra) ; le P’i ni (Vinaya) ; 3. VA p’i 
Van (Abhidharma). 

4. Le don de la Loi consiste à enseigner aux hommes les quatre 
Corbeilles de la Loi ( dharmapitaka ) : 1. le Sieou tou lou tsang 


l La distinction, entre don matériel ( âmiçadâna ) et don de la Loi ( dharma - 
dàna) est d’origine canonique : cf. Anguttara, I, p. 91 ; Itivuttaka, p. 98 ; 
Tseng yi a han, T 125, k. 7, p. 577 b. A ces deux sortes de dons, les traités 
du Grand Véhicule, en particulier ceux de l’école des Vijnânavâdin, en ajoutent 
un troisième : le don de la sécurité ( abhayadâna ) cf. Dharmasamgraha, ch. 
CV j Samdhinirmocana, IX, $ 12 ; Samgraha, p. 190-191 ; Abhidharmasa- 
muccayavyàkhyà, T 1606, k. 12, p. 749 c 4; Siddhi, p. 620 j Bodh. bhümi, p. 133 : 
àmiçadânam dharmadànam àbhayadânam ca samàsatah ihamutrasuleharn 
dânam sattvânâm veditavyam. tat pwnar âmiçadânam pranïtam Sucikalpitam 
vinïya mâtsaryamalam samnidhimalam ca dadâti. tatra mâtsaryamalavinayah 
oittâgrahaparityâgàt , samnidhimalavinayo bhogâgrahaparityâgâd veditavyah. 
abhayadânam simhavyàgJiragrâharàjacorodalcâdibhayaparUrânatayà veditavyah. 
dharmadànam aviparïtadharmadeéanà nyâyopadcéah éihsâpadasamâdâpanatâ ca; 
Madhyàntavibhàga, p. 206-207 : pàjânugrahakânlcsayâ bâhyâdhyâtmikavastu- 
niravadyât pratyupàkàravipâlcâdinirapelcso yayâ cetanayâ parityajati TcâyavàTclcar - 
manâ ca pratipâdayatïdam bodhisattvasyàmisadânam... sattvânupaghâtakànâm 
âjîvaéâstrakalânipunânâm karunâpürvakânâm upadeêdh sugatimokçamârgopa- 
desas ca dharmadànam ... ràjacauradàyadavyàlàdibhir âghrâtânàm tebhyo 
vimokçanam abhayadânam. 
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(Sütrapitaka) ; 2. le P’i ni tsang (Vinayapitaka) ; 3. VA p’i Van 
tsang (Abhidharmapitaka) ; 4. le Tsa tsang (Samyuktapitaka) \ 

5. Le don de la Loi consiste à enseigner sommairement aux hom¬ 
mes la double Loi : 1. la Loi des Srâvaka; 2. la Loi du Mahàyàna. 

Question. — Mais T’i p’o ta (Devadatta), Ho to (Hatthaka, mis 
par erreur pour Udraka) 2 , etc., ont aussi enseigné aux hommes 3 

1 H a déjà été question plus haut (Traité, I, p. 596) des quatre Dharma- 
pitaka; sur le quatrième «la Corbeille des Mélanges», voir Pbzyluski, Concile, 
p. 119-120. 

2 Ho to (30 et 5 ; 36 et 3) peut transcrire un original Hatthaka (cf. 
Akanuma, p. 222 a) ; mais les reproches adressés ici à Ho to ne conviennent 
nullement à l'éminent disciple du Buddha Hatthaka Âlavaka (cf. Traité, I, p. 
562-565); ils s'appliquent en réalité à Udraka. Tout d'abord, le Mpps reproche 
à Devadatta et à Ho to de faire l'aumône, non pas en vue du Chemin, mais 
pour acquérir profits, honneurs et réputation ( lâbhasatkârasloka , cf. Majjhima, 
I, p. 192, etc.). Or, nous savons par 1 ’Adhyâêayasamcodanasütra, cité dans le 
Sikçâsamuccaya, p. 105, que « la recherche des profits et des honneurs fait 
tomber l'homme dans les enfers, dans les destinées animales ou dans le monde 
de Yama, et le rend semblable en conduite à Devadatta et à Udraka » 
(narakatiryagyoniyamalokaprapâtano làbhasatkârah, devadattodrakasamâcâro 
làbhasatkârah pratyaveksitavyah). En second lieu, le Mpps constatera que 
chez Ho to «les péchés de mensonge étaient nombreux»; or c’est précisément 
le reproche qu'on peut adresser à Udraka Ràmaputra, dont le Buddha avait 
suivi les leçons alors qu'il n'était encore que bodhisattva. Le Buddha était 
plein de respect pour son ancien maître et, s'il avait été encore vivant, c’est 
à lui et à Àlàra Kàlàma qu'il aurait prêché la loi en premier lieu (Vinaya, 
I, p. 7; Mahàvastu, III, p. 322-323; Lalitavistara, p. 403), mais cela ne 
l’empêche pas de s'inscrire en faux contre les prétentions mensongères d'Udraka, 
dans Samyutta, IY, p. 83 : Tarn kho panctam bhikkhave Uddako Râmaputto 
avedagû yeva samâno vedagusmïti bhâsati; asabbaji yeva samâno sabbajismïti 
bhâsati; apàlikhitam yeva gandamûlam palikhitam me gandamûlan ti bhâsati : 
«Bien qu'Uddaka Râmaputta n'ait pas atteint le suprême savoir, il prétend 
l'avoir atteint ; bien qu ’il ne soit pas un conquérant universel, il prétend l'être ; 
bien qu 'il n 'ait pas déraciné la racine du mal, il prétend l'avoir déracinée ». 
Notons d’ailleurs que la Mahàvyutpatti, n® 3516, range Udraka Ràmaputra 
dans la liste des Tïrthika. 

3 Un sermon de Devadatta est mentionné dans le Tsa a han, T 99, n® 499, 
k. 18, p. 131; Anguttara, IV, p. 402-403; Candikàputta le résume pour 
Sâriputta en ces termes : Devadatto àvuso bhikkhûnam evam dhammam deseti : 
yato kho àvuso bhikkhuno cetasâ cittam paricitam hoti tass r etam bhikkhuno 
kallam veyyâkaranâya : khïnd jâti, vusitam brahmacariyam , katam karanïyam , 
nâparam itthattàyà ti pajânâmi ti i « Voici comment Devadatta prêche la 
loi aux moines : Lorsque, ô vénérables, la pensée d'un bhiksu est remplie 
d'intellection, il est permis à ce bhikçu de déclarer : La renaissance est 
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le Tripitaka, les Quatre corbeilles, la Loi des érâvaka et celle du 
Mahàyàna; cependant ils sont tombés en enfer (niraya). Quelle en 
est la raison ? 

Réponse. — Chez Devadatta les péchés de vue fausse (mithyâ- 
drstyâpatti) étaient nombreux; chez Ho to, les péchés de mensonge 
144 a (mrsâvâàa) étaient nombreux. [Leur prédication] ne constituait pas 
un don de la Loi pur ( visuddhadharmadâna) , fait en vue du Chemin 
(mârga) ; ils cherchaient seulement les honneurs ( yasas ), les riches¬ 
ses ( labha ), les marques de respect ( satkâra, arcanâ) et les hom¬ 
mages (pûjâ). A cause de ces mauvaises intentions, Devadatta rena¬ 
quit dans les enfers (niraya ) *, et Ho to, après sa mort, tomba dans 
les destinées mauvaises ( durgati ). 

De plus il ne suffit pas de prêcher pour accomplir le don de la 
Loi. Pour qu’il y ait véritable don de la Loi, il faut enseigner tous 
les hommes avec une pensée pure ( visuddhacitta) et une volition 
bonne (kusalacetanâ) . De même que le don matériel ( âmisadàna) 
n’est pas méritoire s’il ne s’inspire pas d’une pensée bonne 
(kusalacitta) , ainsi aussi le don de la Loi n’est pas un don de la Loi 
sans une pensée pure et une volition bonne. En outre, la prédi¬ 
cation de la Loi ( dharmadesanâ ) qui s’inspire d’une pensée pure 
et d’une volition bonne, fait l’éloge du Triple joyau ( triraina ), 
ouvre la porte aux péchés ( âpatti ) et aux mérites (; punya ), enseigne 
les quatre vérités saintes (àryasatya) , convertit les êtres et les intro¬ 
duit dans le Chemin bouddhique ( buddhamârga) : cette prédication 
constitue l’authentique don de la Loi. 

Enfin, sommairement ( samdsatah ), la prédication de la Loi (dhar¬ 
madesanâ) est de deux sortes : la première, qui évite de tourmenter 
les êtres (sattvân anupahatya) et s’inspire d’une pensée bonne 
(kusalacitta) et de compassion ( karunâ ), est la cause et condition 
(hetupratyaya) de l’arrivée à l’état de Buddha; la seconde, qui 
perçoit (samanupasyati) la véritable Vacuité (sünyatâ) des Dharma, 

anéantie, la sainteté accomplie, le devoir rempli; il n'y a plus de retour en 
ce monde». Ajoutons que l'orthodoxie de cette prédication n'est pas mise en 
suspicion. 

Quant à Udraka, il enseignait la doctrine professée par son père Râma, 
doctrine qui conduisait à l’état de Non-conscience-non-inconscience ( naiva- 
8amjfiânâsamjnâyatanà) ; mais le Buddha, la trouvant insuffisante, y renonça 
(cf. Majjhima, I, p. 165 sq.j Dhammapadattha, I, p. 85; Mahâvastu, TT, 
p. 200; Lalitavistara, p. 244). 

1 Voir les références réunies dans Traité, I, p. 407 en note. 
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est la cause et condition du Chemin du Nirvana. Quand, au milieu 
d’une grande assemblée [mahàparsad ), formant des sentiments de 
compassion ( karunà ), on prêche cette double Loi, sans viser à la 
renommée ( yasas ), aux richesses ( lâbha ) ou aux honneurs (. satkâra ), 
on pratique le don de la Loi du pur Chemin bouddhique (visud- 
dhdbuddhamârga ). 

[Asoka et le bhiksu à l’haleine suave] 1 . 

11 est dit : Le roi A chou k’ie (Asoka) avait construit un jour 
quatre-vingt mille stüpa bouddhiques 2 . Bien qu’il n’eût pas encore 
vu le Chemin, il avait une certaine foi {prasâda ) dans la Loi boud¬ 
dhique. Chaque jour, il invitait les bhiksu à entrer dans son palais, 
et il leur rendait hommage (püjâ) ; chaque jour aussi, il gardait tour 
à tour auprès de lui un maître de la Loi ( dharmâcârya ) qui lui 
prêchait la Loi. Il y avait un jeune tripitakadharmâcàrya, intelligent 
( medhâvin ) et beau (abhirüpa) ; quand son tour arriva de prêcher 
la Loi, il se tenait assis à côté du roi et sa bouche exhalait mille par- 

1 Cette anecdote est empruntée au Ta tchouang yen louen king, T 201, 

n<> 55, k. 10, p. 309c-310b (tr. Huber, Sütrâlamkâra, p. 273-278), lequel 
dérive à son tour de l’A yu wang tchouan, T 2042, k. 7, p. 128 b-c (tr. 
Przyluski, Aéoka, p. 411-412), Dans cette dernière source, le bhikçu a nom 
Utpala. — Une recension quelque peu divergente apparaît dans le Tchong king 
siuan tsa p’i yu king, T 208, no 41, k. 2, p. 541 c-542 a (tr. Chavannes, 
Contes, II, p. 130-133) : Le roi Aéoka fait enlever au Cachemire l'épouse d’un 
upâsaka ; devenue reine, cette femme fond en larmes en respirant une belle 
fleur qui lui rappelle le parfum de son premier époux. Ce dernier, dans 
l'entre-temps, s’était fait éramana et avait atteint l’état d’Arhat. Le roi le 
fait venir en sa présence et constate que le corps de ce religieux était plus 
parfumé que le lotus. Dans une existence antérieure, ce religieux avait salué 

un BodhiBattva qui récitait des textes sacrés, et brûlé un peu de parfum en 

son honneur ; 1 ’odeur suave qu ’il exhalait était la récompense de cette offrande. 
— Rien d'impossible à ce que Aéoka ait eu une cachemirienne parmi ses 
femmes : la Ràjataraùginï, I, v. 108 sq., connaît un Jalauka, fils d'Aéoka, 
qui régna au Cachemire. — Par ailleurs, c’est un thème bien connu de l’hagio¬ 
graphie bouddhique qu’un parfum suave so dégage du corps des saints per¬ 
sonnages : ce fut le cas pour les Sugandha ou Sugandhin mentionnés dans 
1 ’Avadànaéataka, I, p. 350-353; Kalpadrumàv., ch. 16; Theragâthâ, v. 24 (tr. 
Rh. D., Brethren, p. 28-29) ; Apadâna, II, p. 459-463. 

2 Sur les 84.000 stüpa d’Aéoka, cf. Divya, p. 381 ; Tsa a han, T 99, k. 23, 

p. 165 a; A yu wang tchouan, T 2042, k. 1, p. 102 a (tr. Przyluski, Aéoka, 

p. 243-244); A yu wang king, T 2043, k. 1, p. 135 a; Dîpavamsa, VI, v. 96; 

Mahàvamsa, Y, v. 175-176. 
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fums ( gandha ). Le roi, très étonné, se disait : « Ce n’est pas bien ! Il 
va, avec ce parfum, troubler les gens de mon palais». Et, s’adres¬ 
sant au bhiksu, il lui dit : « Qu’as-tu dans la bouche ? ouvre-la que 
je la regarde». Le bhiksu ouvrit la bouche, et le roi vit qu’il n’y 
avait rien dedans. Il lui fit se rincer la bouche avec de l’eau, mais 
le parfum persistait comme avant. Le roi lui demanda : « Bhadanta ! 
est-ce récemment ou anciennement que tu possèdes ce parfum ? » 
Le bhiksu répondit : « Je le possède depuis longtemps, et il n’est 
pas d’aujourd’hui». Le roi demanda : «Depuis quand le possèdes- 
tu ? ». Le bhiksu répondit par cette stance : 

C’est au temps du buddha Kàsyapa 
Que j’ai recueilli ce parfum; 

Il perdure depuis lors 

Et semble toujours se renouveler. 

Le roi dit : « Bhadanta ! tu parles [trop] sommairement {samâ- 
satah), je ne comprends pas; explique-moi cela plus au long {vis- 
taratah) ». Le bhiksu reprit : « O roi, écoute attentivement {eka- 
cittena ) mes paroles. Autrefois, au temps du buddha Kàsyapa, 
j’étais un bhikçu prédicateur (dharmadesaka) . Toujours, au milieu 
de la grande assemblée {mahâparsad), j’avais plaisir à exposer les 
immenses qualités ( apramânaguna ) du bhagavat Kàsyapa, ainsi 
que le Vrai caractère ( bhütalaksana ) des Dharma; dans d’innom¬ 
brables prédications {dharmaparyâya) , je faisais diligence pour 
célébrer [le Buddha] et enseigner tous les êtres. Depuis lors j’ai 
toujours possédé l’admirable parfum qui s’exhale de ma bouche; 

144 b de génération en génération, sans aucune interruption, il fut tou¬ 
jours ce qu’il est aujourd’hui». Et le bhiksu dit cette stance : 

Ce parfum surpasse et éclipse 

Le parfum de toutes les fleurs du règne végétal; 

Il peut réjouir tous les cœurs; 

De génération en génération, il perdure sans arrêt. 

Alors le roi, en qui la honte ( apatrâpa ) et la joie ( prïti ) s’alli¬ 
aient, dit au bhiksu : « C’est extraordinaire ( adbhuta) que la vertu 
de prédication ( dharmadesanâguna ) puisse porter un si grand 
fruit !» Le bhiksu répondit : «C’est là sa fleur {puspa), mais ce 
ne sont pas ses fruits ( phala ) ». Le roi dit : « Ses fruits, quels sont- 
ils ? je voudrais que tu me l’expliques». Le bhiksu répondit: 
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« Sommairement (samâsatah), ces fruits sont au nombre de dix : 
écoute-les bien, ô roi ». Et le bhiksu dit ces stances : 


1. Une grande renommée (mahàyasas) , 2. la beauté 

[(prasâda) J 

3. La conquête du bonheur (sukhalâbha), 4. les marques 

[de respect ( satkâra ), 

5. Un éclat majestueux comme celui du soleil et de la 

[lune, 

6. L’affection de tous les hommes, 

7. L’art de la parole (pratibhâna) , 8. la possession d’un 

[grand savoir ( maliâjnâna ), 

9. La disparition de tous les liens (sarvabandhaksaya ), 

10. La destruction de la douleur ( duhkhanirodha ) et 

[l’obtention du Nirvana : 

Tels sont les dix fruits [de la prédication]. 

Le roi demanda : « Bhadanta ! En célébrant les qualités du 
Buddha, comment as-tu obtenu ces dix fruits en récompense ? » 
Alors le bhiksu répondit par ces stances : 

En célébrant les qualités du Buddha, 

J’ai fait que tout le monde entende partout. 

En récompense de ce mérite, 

J’ai obtenu une grande renommée . 


En célébrant les vraies qualités du Buddha, 

J’ai fait que tout le monde se réjouisse. 

A cause de ce mérite, 

De génération en génération je suis toujours beau. 


En parlant aux hommes de péché ( âpatti ) et de mérite 

[{punya), 

Je leur ai fait obtenir le lieu du bonheur ( sukhâvatï ). 
A cause de ce mérite, 

Je jouis du bonheur et suis toujours satisfait. 

En célébrant la puissance des qualités du Buddha, 

J’ai dompté tous les cœurs. 

A cause de ce mérite, 

Je recueille sans cesse des marques de respect . 
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En allumant la lampe de la prédication, 

J’ai éclairé tous les êtres. 

A cause de ce mérite, 

Mon éclat majestueux brille comme le soleil. 

En célébrant de toute manière les qualités du Buddha, 
J’ai contenté tous les êtres, 

A cause de ce mérite, 

Je suis toujours aimé des hommes. 

A célébrer par d’habiles discours les qualités du Buddha, 
Je n’ai mis ni mesure ni terme. 

A cause de ce mérite, 

Mon éloquence ( pratihhâna ) est inépuisable. 

En célébrant les attributs merveilleux du Buddha, 

Je n’ai commis aucune faute. 

A cause de ce mérite, 

[J’ai obtenu] une grande pureté de savoir. 

144 c En célébrant les qualités du Buddha, 

J’ai aminci les passions ( klesa ) des hommes. 

A cause de ce mérite, 

Mes liens sont rompus et mes souillures sont détruites. 

Par la rupture des deux sortes de liens, 

J’ai réalisé le Nirvana. 

Ainsi, quand il pleut à verse, 

Le feu s’éteint, il n’y a plus de chaleur. 

Il dit encore au roi : «S’il y a quelque chose que tu n’as pas 
compris, voici le moment de briser avec les flèches du savoir 
(jnànasara ) l’armée de tes doutes (samsayasenà) ». 

Le roi dit au maître de la Loi : «J’ai bien compris; je n’ai plus 
de doute. Le Bhadanta est un homme vertueux, habile à célébrer 
le Buddha ». 

Prêcher la Loi par toutes sortes de Nidâna de ce genre, c’est 
sauver les hommes et c’est ce qu’on appelle don de la Loi. 

Question. — Du don matériel ( àmisadâna ) ou du don de la Loi 
(dharmadàna) , quel est celui qui l’emporte ? 
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Réponse. — Ainsi que le Buddha l’a dit : «De ces deux dons, 
c'est le don de la Loi qui l'emporte » x . Pourquoi ? 

1. Le fruit de rétribution ( phalavipâka ) du don matériel se trouve 
dans le Monde du désir (kâmadhâtu), tandis que le fruit de rétri¬ 
bution du don de la Loi, se trouve soit dans le triple monde 
(traidhâtuka), soit au-dessus du triple monde 1 2 . 

2. En outre, les paroles ( vâc ) qui sont pures ( visuddha ) atteignent 
le point central de l'argumentation ( yukti ), et la pensée ( citta) 
l'atteint également. C'est pourquoi elles surpassent le triple monde. 

3. En outre, le don matériel est limité (sapramâna ), tandis que 
le don de la Loi est illimité (< apramâna) ; le don matériel s'épuise, 
tandis que le don de la Loi est inépuisable : il est pareil à un feu 
(agni) alimenté de combustible ( indhana ), dont l'éclat augmente 
toujours. 

4. En outre, la rétribution ( vipàka ) du don matériel comporte 
une pureté ( visuddhi ) médiocre et des taches ( [tnala ) nombreuses, 
tandis que la rétribution du don de la Loi comporte peu de taches, 
mais beaucoup de pureté. 

5. En outre, l'accomplissement de grands dons réclame. ( apeksate ) 
nécessairement un grand concours de forces, tandis que le don de 
la Loi ne dépend de rien d'autre que de l'intelligence. 

6. En outre, le don matériel peut [seulement] procurer l'accrois¬ 
sement ( vrddhi ) des quatre grands éléments ( caturmahâbhüta ) et 
des organes matériels (indriya ), tandis que le don de la Loi amène 
à leur perfection ( paripüri ) les organes purs (anâsravendriya ), les 
forces ( bala) et le Chemin de l'illumination (bodhimârga). 

7. En outre, le don matériel, qu'il y ait ou non un Buddha [ici- 
bas], existe toujours dans le monde; au contraire, le don de la 
Loi ne s'exerce que s'il y a un Buddha dans le monde. C'est pour¬ 
quoi on saura que le don de la Loi est très rare. Pourquoi est-il 
si rare? Même les Pratyekabuddha [ne le pratiquent pas], car 
ils ne peuvent pas prêcher la Loi. Ils [se bornent] à pratiquer 

1 Anguttara, I, p. 91; Itivuttaka, p. 98; Tseng yi a han, T 125, k. 7, p. 
577 b : Dve 'mânt bhilelchave dânàni. Katamdni dve ? Àmisadànan ca dhamma - 
dânan ca. Imàni Jcho bhilelchave dânàni. Etad aggam bhilelchave imesam dvinnam 
dànânam yadidain dhammadànan ti. 

2 Comparer Bodh. bhümi, p. 133 : âmiçabhayadànam saprabhcdam ihasulcham , 
dharmadânam punah saprabhedam amutrasukhamk 
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correctement la mendicité ( pindapâta ) et à convertir les hommes 
en prenant leur envol ( patana ) ou en se transformant ( parinâma ) 1 . 

8. En outre, du don de la Loi, on peut extraire des dons matériels 
et s’égaler aux âràvaka, aux Pratyekabuddha, aux Bodhisattva et 
même aux Buddha. 

9. Enfin, le don de la Loi peut analyser ( vibhaj -) tous les Dharma : 
Dharma impurs ( sâsrava ) et Dharma purs ( anâsrava ), Dharma 
matériels ( rüpidharma ) et Dharma immatériels (ârüpyadharma ), 
Dharma conditionnés (samskrta) et Dharma inconditionnés ( asam - 
skrta), Dharma bons ( kusala ), mauvais ( akusala ) et indifférents 
(avyâkrta), Dharma permanents ( nitya ) et Dharma impermanents 
(< anitya ), Dharma existants (sat) et Dharma non-existants (asat). 
Le Vrai caractère (bhütalaksana) de tous les Dharma est pur 
( visuddha ), indestructible ( abhedya) et inaltérable ( avyaya ). L’ex¬ 
posé sommaire ( samksepa ) de tous ces Dharma forme les quatre- 
vingt-quatre mille Corbeilles de la Loi ( caturasïtidharmapitakasa - 
hasra) ; l’exposé développé ( vistara) est illimité ( apramâm ). Tous 
ces Dharma sont analysés ( vibhakta ) et connus ( vijnâta ) grâce au 
don de la Loi; c’est pourquoi le don de la Loi est le don supérieur. 

Ces deux dons [don matériel et don de la Loi] réunis forment 
le « Don ». Quand on pratique ce double don en souhaitant devenir 
Buddha, on peut conduire les hommes jusqu’à l’état de Buddha 
145 a et, à fortiori, aux autres états. 

Question. — Quatre sortes d’abandons ( tyâga ) constituent le don, 
à savoir : l’abandon d’un bien matériel {âmisatyâga ), le don de la 
Loi (dharmatyâga ), le don de la sécurité (abhayatyâga) et l’abandon 
des passions (klesatyâga ). Pourquoi ne mentionne-t-on pas ici les 
deux [derniers] abandons ? 

Réponse. — Parce que le don de la sécurité ( abhayatyâga) ne 
se distingue pas [de la vertu] de moralité ( sïla), on n’en parle pas 
ici. D’autre part, comme il sera [question plus loin de la vertu] 
de sagesse {prajna), on ne parle pas ici de l’abandon des passions 
( klesatyâga ). Si on ne traitait pas des six vertus (; pâramitâ ), il 
faudrait mentionner ensemble ces quatre abandons. 


i Sur les Pratyekabuddha, voir L. de La Vallée Poussin, Fratyékdbuddha , 
ERE, X, p. 152-154; Malalasekeea, II, p. Ü4-96, 
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II. VERTU DU DON. 

Question. — Qu’entend-on par Dânapâramitâ (Vertu du don) ? 

Réponse. — Le sens de dâna (don) a été expliqué ci-dessus (ch. 
XIX). Quant à pâramitâ, voici : 

1. Para, en langue des Ts’in, veut dire «l’autre rive»; mi, en 
langue des Ts’in, veut dire « arriver à ». L’expression signifie donc: 
« Traverser la rivière du don ( dànanadï ) et atteindre l’autre rive » *. 

Question. — Qu’entend-on par : « Ne pas arriver à l’autre rive »? 

Réponse. — Ne pas arriver à l’autre rive, c’est, par exemple, 
commencer à traverser une rivière et retourner avant d’être arrivé. 

[éàriputra renonce au Grand Véhicule] 1 2 . — Ainsi éàriputra, qui 
avait pratiqué le Chemin des Bodhisattva durant soixante Kalpa 3 , 
voulait traverser la rivière du don. Un jour, un mendiant vint lui 
demander son œil ( nayana ). éàriputra lui dit : « Mon œil ne te 
servirait pas; pourquoi l’exiges-tu ? Mais, si tu me demandais mon 
corps ( kâya ) ou mes biens (âmisadravya) , je te les donnerais aussi¬ 
tôt». Le mendiant répondit : «Je n’ai pas besoin de ton corps ni 
de tes biens, je veux seulement ton œil. Si tu pratiques vraiment 
le don, tu me donneras ton œil ». Alors Sàriputra arracha un de ses 
yeux et le lui donna. Le mendiant le prit et, en présence de 
éàriputra, flaira cet œil, cracha dessus avec dégoût, le jeta par 
terre et le foula aux pieds. Sàriputra se dit en lui-même : « Des 
personnages si vicieux sont difficiles à sauver ! Mon œil ne lui 
était vraiment d’aucune utilité, mais il l’a brutalement exigé et, 
quand il l’a obtenu, il l’a jeté et foulé aux pieds. Quoi de plus 
vicieux ? De tels personnages ne peuvent être sauvés. Mieux vaut 
se dompter soi-même; on se libérera plus tôt de la transmigration 
(samsara) ». Ayant fait cette réflexion, éàriputra quitta le Chemin 
des Bodhisattva et retourna au Petit Véhicule ( hînayâna ). C’est 

1 Pour 1 étymologie du mot pâramitâ, voir Kosa, IV, p. 231; Madli. avatâra, 
p. 30 (tr. Lav., Muséon, 1907, p. 277) ; Samdhinirmocana, IX, $ 13 ; Sütrà- 
lamkàra, éd. LÉvr, XVI, 15; Samgraha, p. 186; Abliidharmasamuccayavyâkhyâ, 
T 1606, k. 11, p. 748 a; Siddhi, p. 628. 

2 L’histoire de la déchéance de éàriputra, qui abandonne le Grand Véhicule 
pour retourner au Petit, est reprise danB le King liu yi siang, T 2121, k. 14, 
p. 69 b. 

3 Sur les soixante Kalpa de la carrière de éàriputra, cf. P T p ’o cha, 
T 1545, k. 71, p. 366 c ; k. 101, p. 525 b. 
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145 b ce qu’on appelle ne pas arriver à l’autre rive. Mais, si on va droit 
son chemin, sans reculer (avinivartana ), et qu’on réalise l’état de 
Buddha, c’est ce qu’on appelle arriver à l’autre rive. 

2. En outre, avoir fait ce qu’on avait à faire ( krtakrtya ) c’est 
être «arrivé à l’autre rive». [Note : Dans l’Inde on dit couram¬ 
ment, de quelqu’un qui a fait ce qu’il avait à faire, qu’il est arrivé 
à l’autre rive]. 

3. En outre, «cette rive-ci» [la rive d’où l’on part], c’est 
l’avarice (mâtsarya) ; la rivière, c’est le don; et «l’autre rive», 
c’est l’état de Buddha. 

4. En outre, «cette rive-ci», c’est la vue fausse d’existence et 
de non-existence (bhavavibhavadrsti) 1 2 ; «l’autre rive», c’est la 
sagesse ( prajnâ ) qui détruit la vue fausse d’existence et de non- 
existence; la rivière, c’est la pratique diligente du don. 

5. Enfin, il y a deux sortes de dons : le don de Màra et le don 
de Buddha. Le don de Mâra s’accompagne d’entraves (samyojana ), 
de vols ( ’liarana ), de tristesse {daurmanasya ), de trouble ( upâyâsa) 
et de crainte ( bhima ) ; on l’appelle « cette rive-ci ». Le don de 
Buddha est un don pur (viéuddhadâna ), exempt d’entraves et 
d’objets de crainte, conduisant à l’état de Buddha; on l’appelle 
«l’autre rive», il constitue la Pàramità. 

[Âsïvisopamasütra] 3 . 

Ainsi, dans le Fo chouo Tou che yu king (Âsiviçopamasütra), 
on raconte ce qui suit : 

1 Sur cette expression, voir plus haut : Traité, I, p. 213-215. 

2 Cf. Traité, I, p. 423, n. 1. 

3 L ’Âsîvigopamasütra est tiré du Samyutta, IV, p. 172-174 (tr. Woodwabd, 
Kindred Sayings, IV, p. 107-110) ; en voici le texte pâU : 

1. JEvam me sutam. ekam samayam Bhagavâ Sâvatthiyam viharati Jetavane 
Anâthapindikassa ârâme. 

2. Taira kho Bhagavd bhikkhû âmantesi Bhikkhavoti. 

Bhadante ti te bhikkhû Bhagavato paccassosum. 

3. Bhagavâ etad avoca. Seyyathâpi bhikkhave cattâro dslvieà uggatejâ 
ghoravisâ. Atha puriso àgaccheyya jïvitukâmo amaritukàmo sukhakdmo dukkha - 
patikulo. tam enam evam vadeyyum. Ime te ambho purisa cattâro âsïvisâ 
uggatejâ ghoravisâ kâlena kâlam vutthâpetabbâ kâlena kàlam nahâpetabbâ 
kâlena kàlam bhojetàbbà kâlena kâlam samvesetabbâ. yadà ca kho te ambho 
purisa imesam catunnam âsïvisânam uggatejânam ghoravisânam annataro va 
annataro vâ kupissati , tato tvam ambho purisa maranam vâ nigacchissasi 
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Un homme s’étant rendu coupable envers le roi, ce dernier lui 
ordonna de prendre en main une malle. Dans cette malle, il y avait 
quatre serpents venimeux, et le roi donna l’ordre au coupable de 

maranamattam vâ dukkham. yan te ambho purisa karanlyam tam karohiti. 

4. Atha kho so bhikkhave puriso bhito catunnam âsîvisânam uggatejànam 
ghoravisânam yena vâ tena vâ palâyetha. tam enam vadeyyum. Ime te aml)ho 
purisa paücavadhakà paccatthikâ pitthito pitthito anubaddhâ yattheva nam 
passissâma tattheva jîvitâvoropessâmâti . yan te ambho purisa karanlyam tam 
karohiti. 

5. Atha kho so bhikkhave puriso bhito catunnam âsîvisânam uggatejànam 
ghoravisânam bhito pancannam vadhakânam paccatthikànam yena vâ tena vâ 
palâyetha. tam enam evarn vadeyyum. Ayan te ambho purisa chattho antaracaro 
vadhako ukkhittâsiko pitthito pitthito anubaddho yattheva nam passissàmi 
tattheva siro pâtessàmïti. yan te ambho purisa karanlyam tam karohiti. 

6. Atha kho so bhikkhave puriso bhito catunnam âsîvisânam uggatejànam 
ghoravisânam bhito pancannam vadhakânam paccatthikànam bhito chatthassa 
antaracarassa vadhakassa ukkhittâsikassa yena và tena vâ palâyetha. so 
passeyya suftnam gâmam yannyad evarn gharam paviseyya rittakanneva 
paviseyya tucchakahneva paviseyya sunhakahneva paviseyya. yanhayadeva 
bhàjanam parimaseyya tucchakanneva parimaseyya sunnakanheva parimaseyya. 
tam enam evarn vadeyyum. Idâni ambho purisa imam sunnagâmam corà 
gàmaghàtakà vadhissanti. yan te ambho purisa karanlyam tam karohiti. 

7. Atha kho so bhikkhave punso bhito catunnam âsîvisânam uggatejànam 
ghoravisânam bhito pancannam vadhakânam paccatthikànam bhito chatthassa 
antaracarassa vadhakassa ukkhittâsikassa bhito corânam gâmaghâtakânam 
yena và tena và palâyetha. So passeyya mahantam udakannavam orimantïram 
sâsankam sappatibhayam pàrimantiram khemarn appatibhayam na cassa nàvà 
santârani uttârasetuvâ apàrapâramgamanàya. 

8. Atha kho so bhikkhave tassa purisassa evarn assa. Ayam kho mahâ 
udakannavo orimantïram sâsankam sappatibhayam pàrimantiram khemarn 
appatibhayam natthica nàvà santàranï uttàrasetu và apàrapâramgamanàya. 
Yam nünâham tinakatthasàkhàpdlàsam sankaddhitvâ kullam bandhitvà tam 
kullam nissâya hatthehi ca pâdehi ca vàyamamàno sotthinà pârarn gaccheyyan ti. 

9. Atha kho so bhikkhave puriso tinakatthasàkhâpalâsam samkaddhitvà 
kullam bandhitvà tam kullam nissàya hatthehi ca pâdehi ca vàyamamàno 
sotthinà pârarn gaccheyya. tinno pârangato thaïe titthati brâhmano. 

10. XJpamà kho myâyam bhikkhave katâ atthassa vinnàpanâya ayam cettha 
attho. 

11. Cattâro âsivisd uggatejâ ghoravisa ti klio bhikkhave catunnetam 
mahàbhütânam adhivacanam : pathavïdhâtuyà àpodhâtuyâ tejodhâtuyâ vàyo- 
dhàtuyà. 

12. Pahcavadhakâ paccatthikâ ti kho bhikkhave pancannetam upàdànakklian- 
dànam adhivacanam seyyathïdam rûpupadânakkhandassa vedanupâdànakkhan - 
dassa sannupâdànakkhandassa sankhàrupàdânakkhandassa vinnànupàdànakkhan- 
dassa. 
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les garder et de les élever. L’homme se dit: « Il est dangereux de s’ap¬ 
procher de ces quatre serpents; ils tuent celui qui s’approche d’eux. 
Il est impossible de nourrir un seul de ces serpents et, à fortiori, 

13. Chattho antaracaro vadhako ukkhittâsiko ti kho bhikkhave nandiràgas- 
setam adhivacanam. 

14. Suhno gâmo ti Icho bhikkhave channam ajjhattikânam adhivacanam. 
cakkhuto ce pi nam bhikkhave pandito vyatto medhâvï upaparikkhati ritta- 
kanneva khâyati tucchakanneva khüyati sunnakanheva khâyati. pa. jivhato 
ce pi nam bhikkhave. pa. manato ce pi nam bhikkhave pandito vyatto medhâvi 
upaparikkhati rittakanneva khüyati tucchakanneva khâyati sumnakaüneva 
khâyati. 

15. Corâ gâmaghâtakd ti kho bhikkhave channam bâhirànam àyatanânam 
adhivacanam. cakkhu bhikkhave hannati manàpâmanâpesu rüpesu. sotam 
bhikkhave. la. ghânam bhikkhave. pa. jivhâ bhikkhave hannati manâpâmanâ- 
pesu rasesu. kâyo bhikkhave. pa. mano bhikkhave haühati manàpâmanâpesu 
dhammesu. 

16. Mahâ udakannavo ti kho bhikkhave catunnam oghânam adhivacanam. 
kàmoghassa bhavoghassa ditthoghassa avijjoghassa. 

17. Orimam tïram sâsankam sappatibhayan ti kho bhikkhave sakkâyassetam 
adhivacanam. 

18. Pàrimam tïram khemam appatibhayan ti kho bhikkhave nibbânassetam 
adhivacanam. 

19. Kullan ti kho bhikkhave ariyassetam atthangikassa maggassa adhivacanam. 
seyyathïdam sammàditthiyâ pa. sammâsamâdhissa. 

20. Hatthehi ca pâdehi ca vâyâmo ti kho bhikkhave viriyârambhassetam 
adhivacanam. 

21. Tinno pàrahgato thaïe titthati brâhmano ti kho bhikkhave arahato etam 
adhivacanan ti. 

L’Âsïviçopamasütra se trouve également dans la Samyukta et l’Ekottara 
chinois: Tsa a han, T 99, no 1172, k. 43, p. 313b-314a; Tseng yi a han, 
T 125, k. 23, p. 669 c*670. Ces deux versions correspondent pour 1 Essentiel 
au texte pâli. 

Le Samyutta pâli et le Tseng yi a han localisent 1 ’Âsïvisopamasütra à 
éràvastï, au Jetavana, dans TAnathapindadarâma, tandis que lo Tsa a han 
le situe à Kausâmbï, dans le Ghositâràma. 

On trouve dans les versions chinoises certains détails qui manquent dans 
lo texte pâli, mais qui apparaissent dans le Mppé. Le Tsa a han et le Tseng 
yi a han notent que les quatre serpents venimeux se trouvent dans une 
malle ( k*ie) ou dans un coffre ( han) } symbolisant le corps humain, réceptacle 
des quatre grands éléments. De plus, le Tseng yi a han, comme le Mpps, 
met en scène un roi ordonnant au héros de l’aventure de nourrir et de laver 
les serpents en temps voulu. 

Dans le Samyutta pâli et les deux versions chinoises, le héros de l’aventure 
rencontre successivement dans sa fuite cinq meurtriers ennemis (pancavadhakà 
paceatthikd)j un sixième personnage, l’assassin cambrioleur (chattha antaracara 
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tous les quatre à la fois ». Alors il jeta la malle et s’enfuit. Le roi 
ordonna à cinq hommes de tirer l’épée et de le poursuivre. Sur ce, 
un personnage, de paroles engageantes mais animé intérieurement 

vadhalca), un village vide (sunna gâma) y des brigands pilleurs de villages 
(corà gâmaghâtalcà ), une grande étendue d’eau (mahd uddkaniuxva ). Dans le 
Mppé, les aventures sont quelque peu différentes : le héros rencontre succes¬ 
sivement cinq sicaires envoyés à sa poursuite par le roi, un faux ami, un 
village vide, un bon conseiller, une grande rivière. — De plus l’interprétation 
de la parabole varie d’une source à l’autre : le Samyutta pâli et les deux 
versions chinoises voient, dans la grande masse d’eau, une allégorie symbo¬ 
lisant les quatre courants du désir (kâma) f de l’existence ( bhava ), de la vue 
fausse ( ditthi ) et de l’ignorance ( avidyâ ), tandis que le Mppé voit, dans la 
grande rivière, une figure désignant la soif ( trsnd ). 

Oes divergences notables montrent que le Mppé, au lieu de s ’inspirer direc¬ 
tement des textes canoniques du Samyutta pâli, du Tsa a han ou du Tseng 
yi a han, a emprunté sa parabole à d’autres sources. De fait 1 ’Âsïviçopama- 
sûtra, tel qu’il est rapporté ici par le Mppé, est extrait presque textuellement 
d’un chapitre du Mahâparinirvânasütra (T 374, k. 23, p. 499 a-b; T 375, 
k. 21, p. 742 c-743 a), dont voici la traduction ; 

Un roi remplit une malle de quatre serpents venimeux (âsîvifa) et ordonna 
à un homme de les nourrir, de les surveiller, de les coucher et de les lever, 
et de frictionner leurs corps : « Si quelqu’un, ajouta-t-il, met un de ces serpents 
en furie, je prendrai des dispositions pour le mettre à mort et l’exposer 
en place publique ». Alors notre homme, entendant le décret royal, éprouva 
de la crainte, abandonna la malle et prit la fuite. Aussitôt le roi 
ordonna à cinq candàla de tirer l’épée et de le poursuivre. Notre homme, 
regardant en arrière, aperçut les cinq hommes qui le suivaient et s’en¬ 
fuit encore plus vite. Alors les cinq hommes, recourant à un moyen 
pervers, cachèrent l’épée qu’ils tenaient et dépêchèrent auprès do lui un 
personnago qui, feignant d ’être son ami, lui dit : « Tu peux retourner en 
arrière ». Mais notre homme ne le crut pas et se réfugia dans un village 
(grâma), où il chercha à se cacher. Entré dans ce village, il inspecta furtivement 
toutes les maisons, mais n’y vit personne; il prit en main des récipients 
(bhâjana ), ils étaient vides et sans contenu. Ne voyant personne et cherchant 
des provisions sans rien trouver, il s’assit par terre. Il entendit dans l’espace 
une voix qui disait : « Eh l'homme ! ce village est vide et sans habitants, 
mais cette nuit-ci six grands voleurs ( mahâcaura ) viendront; si tu les rencontres 
jamais, ta vie ne sera pas épargnée. Comment donc les éviteras-tu ? » Alors 
notre homme, sentant sa crainte augmenter, reprit la fuite. Il recontra en 
chemin une rivière aux eaux agitées, mais il n’y avait pas de bateau [pour 
la traverser] ; fébrilement, il réunit toutes sortes de matériaux, et construisit 
un radeau ( Jcaula ). Il eut alors cette réflexion : « Si je reste ici, je serai la 
victime des serpents venimeux, des cinq candàla, du faux ami et des six grands 
voleurs; si je traverse la rivière et que mon radeau ne tienne pas, je tomberai 
à l’eau et je périrai. Je préfère tomber à l’eau et mourir plutôt quo d’être 
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de dispositions hostiles, dit à l’homme : «Il serait raisonnable de 
nourrir ces serpents, cela ne te causerait aucun tort ». Notre homme, 
qui l'avait deviné, prit sa course et sauva sa vie par la fuite. Il 

la victime des serpents et des voleurs». Aussitôt, il poussa son radeau de 
paille, le mit sur l'eau, s'installa dessus et, agitant les pieds et remuant les 
mains, il partit en fendant le courant. Il parvint à l’autre rive [où il trouva] 
la paix ( kçema ) et la sécurité; sa pensée ( citta ) et son esprit ( manas ) furent 
tranquillisés et ses craintes se dissipèrent. 

Le Mahâparinirvânasütra fait suivre cet apologue d'une longue interprétation 
qui peut se résumer comme il suit : le corps est pareil à la malle ; la terre, 
l'eau, le feu et le vent, aux quatre serpents venimeux ; les cinq candâla, aux cinq 
slcandha ; le faux ami, aux ràgatrçnà ; le village vide, aux six âdhyâtmikâyatana ; 
les six grands voleurs, aux six bâhyàyatana; la rivière rencontrée en chemin, 
aux kleéa; le radeau, aux éila-samâdhi-prajnà , à la vimukti, aux jnâna-darsana, 
aux six pâramitâ et aux trente-sept bodhipàksikadharma; l'autre rive, au 
nityasukhan irvàna. 

L ’Âsïvisopamasütra semble avoir été particulièrement célèbre dans le Nord- 
Ouest de l'Inde, région avec laquelle le Mppé manifeste tant d’accointances. 
Selon la Samantapâsàdikâ, I, p. 66; la Chan kien liu p'i p'o cha, T 1462, 

k. 2, p. 685 b; et le Mahâvamsa, XII, v. 26, le sthavira Madhyântika (thera 
Majjhantika) l'aurait prêché au roi des Nâga Aravàla et au peuple du Kasmîra- 
Gandhâra; quatre-vingt mille auditeurs se seraient convertis au bouddhisme, 
et cent mille auraient reçu l'ordination. Voici le texte du Mahâvamsa : 

Tadâ Kasmîragandhâravàsino manujâgatâ 

nàgaràjassa püjatthan mantvà therarn mahiddhikam 
theram evâbhivâdetvd eTcamantam nisïdisum , 
tesam dhammam adesm thero àsivisûpamam. 

Asïtiyâ sahassânam dhammâbhisamayo ahu, 
satasahassam puma pabbajum therasantike .. 

Il faut noter toutefois que cette prédication de l'Àsîvigopamasütra n'est 
pas mentionnée dans les textes sarvâstivâdin relatant la conversion du Cachemire 
par Madhyàntika : Ken pen ehouo... tsa che, T 1451, k. 40, p. 410c-411b 
(tr. Przyluski, Le Nord-Ouest de l'Inde, JA, 1914, p. 533-537); A yu wang 
tchouan, T 2042, k. 4, p. 116 b-c (tr. Przyluski, Aéoka, p. 340-342) ; A yu 
wang king, T 2043, k. 7, p. 156 a-b. 

Il ne faut pas confondre 1 ’Afivifopamasütra avec risïvtsasnffa de l’Angut- 
tara, II, p. 110-111 (tr. Woodward, Graduai Sayings, II, p. 115-116), autre 
sûtra important, qui n'a pas de parallèle dans le Tripitaka chinois, mais qui 
est fréquemment cité dans les sources pâlies; cf. Puggalapannatti, p. 48; 
Suttanipàta Comm., p. 458. 

Notons pour terminer que les quatre grands éléments entrant dans la com¬ 
position du corps sont souvent compares à des serpents venimeux; cf. Traité, 

l, p. 89; Sütràlamkàra, tr. Hubeb» p, 153, 387; Vimalakirtinirdeéasütra, T 
475, k. 1, p. 539b 28. L'or, particulièrement funeste, appelle aussi la même 
comparaison: Sütràlamkâra, tr. Huber, p. 171, 



707 


[k. 12, p. 145 c] 

arriva à un village vide, où un brave homme lui dit adroitement 
(upâyena) : «Bien que ce village soit vide, il sert de halte aux 
voleurs. Si tu restes ici, tu devras prendre garde aux voleurs. Ne 
reste donc pas». Alors notre homme arriva près d’une grande 
rivière ; sur l’autre rive (para) de la rivière, il y avait un pays 
étrange, pays bienheureux ( sukhâvatï ), apaisé, pur et exempt de 
tourments. Aussitôt l’homme réunit des matériaux et des cordes et 
se fabriqua un radeau .. Des mains et des pieds, il se dépensa pour 
traverser la rivière et parvint enfin à l’autre rive, à la Sukhâvatï 
exempte de tourments. 

Le roi, c’est le roi Mâra; la malle, c’est le corps humain; les 
quatre serpents venimeux, ce sont les quatre grands éléments ( catur - 
mahabhüta) ; les cinq soldats qui tirent Vépée, ce sont les cinq 
agrégats ( pancaskandha ) ; le personnage aux bonnes paroles mais 
aux mauvaises dispositions, c’est l’attachement (sanga) ; le village 
vide, ce sont les six attraits (ruci) ; les voleurs, ce sont les six objets 
des sens (sadbâhyâyatana) ; le brave homme qui s’adresse à lui 
avec compassion, c’est le bon maître; la grande rivière, c’est la 
soif (trsnâ) ; le radeau, c’est le noble Chemin à huit branches 
(âstângikâryamârga) ; l’effort des mains et des pieds pour traverser, 
c’est l’énergie (vïrya) ; Lette rive-ci, c’est le monde (loJca) ; Vautre 
rive, c’est le Nirvana; l 'homme qui traverse, c’est l’Arhat qui a 
détruit les impuretés (ksïnâsrava ). 

11 en va de même pour le Bodhisattva. Si son don se heurte aux 
trois obstacles (âvarana) [consistant à dire] : « C’est moi qui donne 
telle chose à ce bénéficiaire », il tombe sous le pouvoir de Mâra 
et il n’échappe pas aux difficultés. Mais, si le don du Bodhisattva 
est triplement pur (trimandalapariêuddha) et exempt de ces trois 
obstacles (âvarana) \ il parvient à l’autre rive et est loué par les 
Buddha : c’est ce qu’on appelle Dânapâramitâ, c’est-à-dire arriver 145 c 
à l’autre rive [du don]. Les six Pâramitâ font traverser à l’homme 
la grande mer des passions (klesa) — avarice ( mâtsarya ), etc. 

— et de l’attachement (sanga), et le conduisent à l’autre rive. 

L’apologue des quatre serpenta venimeux, contenu dans VÀsxvi^opamasûira f 
présente des traits communs avec la parabole de « 1 ’homme dans le puits », 
qui met en scène quatre serpents (c’est-à-dire les quatre éléments) menaçant 
d« piquer un homme cramponné à une racine au bord d ’un puits ; cf. 
Chàvannes, Contes , II, p. 83-84; III, p. 257; IV, p. 158, 235-238; J. Ph. 

Vogel, The Man in the Well, KAA, XI, 1937, p. 109-115. 

1 Voir ci-dessus, p. 676, n. 2. 
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* 

*♦ 

Question. — Mais les Arhat et les Pratyekabuddha, eux aussi, 
parviennent à l'autre rive. Pourquoi alors, [en ce qui les concerne], 
ne parle-t-on pas de Pâramitâ ? 

Eéponse. — Les Arhat et les Pratyekabuddha abordent à l'autre 
rive tout comme le Buddha arrive à l'autre rive; mais, si l'expres¬ 
sion est la même, la réalité est différente. Le bord [qu'ils quittent], 
c'est le Samsara; la rive [où ils abordent], c'est le Nirvana; cepen¬ 
dant ils ne peuvent pas atteindre [comme le Buddha et les Bodhi- 
sattva] l'autre rive du don. Pourquoi ? Parce qu’ils ne sont pas 
capables de donner tout (sarva), en tout temps ( sarvatra ) et de 
toute manière ( sarvena ). A supposer même qu'ils donnent, ils ne 
sont pas animés de la Grande pensée [de la Bodhi]. Pratiquant 
le don, tantôt avec une pensée neutre (avyâkrtacitta) , tantôt avec 
une pensée bonne mais impure (sâsravakusalacitta) , tantôt avec 
une pensée pure mais exempte de grande pitié ( anâsravacitta 
mahâkarunârahita) , ils ne peuvent pas « donner pour tous les 
êtres ». Mais les Bodhisattva, quand ils donnent, savent que le don 
ne naît pas ( anutpanna ), ne périt pas (aniruddha) , est exempt de 
souillures ( anâsrava ), inconditionné (asamskrta) et pareil au Nir¬ 
vana (nirvânasama) , si bien qu'ils donnent pour tous les êtres. C'est 
ce qu’on appelle Dânapâramitâ. 

D'autres appellent Dânapâramitâ le fait de consacrer entièrement 
au don toutes les richesses, tous les biens internes et externes, sans 
rechercher de récompense (phalavipâka). 

Enfin, le fait d'être inépuisable ( aksayatva) constitue la Dânapâ¬ 
ramitâ. Comment cela ? Quand on sait que la chose donnée ( deya - 
dravya ) est absolument vide (atyantasünya), pareille au Nirvàna 
(nirvânasama) et que, dans cet esprit, on fasse l'aumône aux êtres, 
la récompense du don ( dânavipâka ) est inépuisable ( aksaya ) et est 
appelée Dânapâramitâ. De même qu'un ermite (rçi) possédant les 
cinq pouvoirs surnaturels ( abhijnâ ) cache dans la pierre un objet 
précieux et, pour le conserver, pile du diamant et l'en enduit de 
façon à le rendre indestructible, ainsi le Bodhisattva enduit son 
don avec la sagesse du Vrai caractère du Nirvâna de façon à le 
rendre inépuisable. De plus, le Bodhisattva donne pour tous les 
êtres et, comme le nombre des êtres est inépuisable, son don, lui 
aussi, est inépuisable. Enfin, le Bodhisattva donne pour [acquérir] 
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les attributs de Buddha et, comme ces attributs de Buddha sont 
immenses ( apramâna ) et infinis (ananta), son don, lui aussi, est 
immense et infini. 

C’est pourquoi, bien que les Àrhat et les Pratyekabuddlia soient 
arrivés à l’autre rive [du Nirvana], on ne peut pas dire qu’ils sont 
parvenus à l’autre rive [du don]. 

III. PERFECTION DU DON. 

Question. — Qu’entend-on par perfection du don ( dânapari - 
püri) ? 

Réponse. — Comme on l’a dit plus haut, le Bodhisattva prati¬ 
que tous les dons. Qu’il s’agisse de biens internes (âdhyâtmika) 
ou externes ( bàhya ), grands ( mahat ) ou petits ( paritta ), nom¬ 
breux ( sambahula ) ou peu nombreux ( alpa ), grossiers ( sthüla ) 
ou subtils (sük§ma) y estimés ( adhyavasita ) ou méprisés ( anadhya - 
vasita ), utiles ( arthika ) ou inutiles ( apârthika ) : ces genres de 
biens, le Bodhisattva les abandonne tous. Sa pensée est sans 
regret ( vipratisâra ) et égale ( sama ) envers tous les êtres. Il 
ne fait pas de considérations comme celles-ci : « Il faut donner 
aux grands et non pas aux petits ; il faut donner aux religieux 
(pravrajita) et non pas aux laïcs; il faut donner aux hommes 
( manusya ) et non pas aux animaux ( tiryagyoni ) ». A tous les êtres 
il donne avec une parfaite équanimité ( samacittatâ ) ; il donne sans 146 a 
chercher de récompense ( vipàka ) et réalise le vrai caractère (bhüta- 
laksana) du don. Voilà ce qu’on entend par perfection du don. 

De plus, il ne tient pas compte du temps ( kâla ), du jour ( ahar ) 
ou de la nuit (râtri), de l’hiver ( hemanta) ou de l’été ( grïsma ), 
de moment favorable ou défavorable; il donne indifféremment en 
tout temps, et son cœur n’éprouve aucun regret. Il va même jusqu’à 
donner sans compter sa tête ( siras ), ses yeux ( nayana ), sa moelle 
(majjâ ) et son cerveau (cf. Traité, I, p. 143). Telle est la perfection 
du don. 

En outre, certains disent : Durant l’intervalle de temps qui va 
de la première production de la pensée de la Bodhi ( prathamacittot - 
pâda) jusqu’aux trente-quatre pensées sous l’arbre de la Bodhi 1 , le 
don pratiqué par le Bodhisattva est un don parfait. 

l Sur ces trente-quatre pensées, dont seize sont de darêanamârga et dix-huit 
de hhàvanâîuârga, voir plus haut Traité, I, p. 434, n. 2. 
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De plus, dans la septième terre ( saptamabhûmi ) 1 , le Bodhisattva 
obtient le savoir du Vrai caractère {satyalaksana) des Dharma. Dès 
lors, il orne ( alamkaroti ) les champs de Buddha (buddhaksetra), 
convertit {vinayati) les êtres, honore ( püjayati ) les Buddha et 
obtient les grands pouvoirs miraculeux ( mahâbhijnâ) : il subdivise 
son corps unique en corps innombrables et, par chacun de ces corps, 
il fait pleuvoir les sept joyaux (saptaratna ), des fleurs ( puspa ), 
des parfums ( : gandha ), des bannières ( patâkd ) et des bouquets 
(nicaya) ; il se transforme en une grande lampe ( dipa ), pareille 
au mont Sumeru, et rend hommage aux Buddha et aux assemblées 
des Bodhisattva des dix régions. Puis, en accents merveilleux, il 
célèbre en vers les qualités des Buddha; il leur rend hommage 
( vandana ), culte ( püjâ ), respect ( satkâra ), et accueil ( pratyud - 
gamana ). 

Sur d’innombrables contrées de défunts (pretavisaya ), situées 
dans les dix régions, il fait pleuvoir toutes sortes de nourritures 
(âhâra) et de vêtements ( vastra ), jusque les remplir. Ayant 
obtenu satisfaction ( trpti ), tous les Prêta produisent la pensée de 
la Suprême et parfaite illumination {anuttarasamyaksambodhi). 

Ensuite, il se rend parmi les destinées animales ( tiryagyoni) ; il 
ordonne aux animaux de s’améliorer et de dépouiller toute disposi¬ 
tion d’hostilité réciproque; il chasse leurs craintes ( bhaya ), et chacun 
est comblé selon ses besoins. Ayant obtenu satisfaction, tous les 
animaux produisent la pensée de l’Anuttarasamyaksambodhi. 

Chez les damnés ( naraka ), plongés dans les immenses tourments 
des enfers, il provoque l’extinction du feu infernal et le refroidis¬ 
sement de l’eau bouillante. Quand leur châtiment a cessé et que 
leur cœur s’est amélioré, les damnés n’éprouvent plus ni faim 
( bubhuksâ ) ni soif ( pipâsâ ) ; ils obtiennent de renaître parmi les 
dieux ou les hommes et c’est pourquoi ils produisent tous la pensée 
de l’Anuttarasamyaksambodhi. 

Aux hommes pauvres ( daridra ) des dix régions, le Bodhisattva 
donne la fortune; quant aux riches ( dhanya ), il fait leur joie en 
les comblant de saveurs {rasa) et de couleurs {rûpà) diverses; c’est 
pourquoi tous produisent la pensée de l’Anuttarasamyaksambodhi. 

1 Sur le comportement du Bodhisattva dans la septième terre, appelée 
a Terre qui va loin » (i düramgamà bhümi ), voir surtout le Daéabhümikasütra, 
p. 55-63, et l'Introduction de J. Rahder. Autres références dans Samgraha, 
p. 38*-39\ 
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Le Bodhisattva se rend chez les dieux du Monde du désir 
(kâmadhâtudeva) et leur fait renoncer aux plaisirs sensibles ( kâma - 
sukha) du ciel ; il les réjouit en leur donnant ce merveilleux joyau 
qu'est le plaisir de la Loi ( dharmasukha ) ; c'est pourquoi tous pro¬ 
duisent la pensée de l'Anuttarasamyaksambodhi. 

Enfin, il se rend chez les dieux du Monde matériel ( rüpadhâtu - 
deva), et détruit leur attachement au plaisir [de la concentration 
(samâdhisukhâsvâdana) ] ; il les réjouit par les extases ( dhyâna ) qui 
sont propres aux Bodhisattva. C'est pourquoi tous ces dieux pro¬ 
duisent la pensée de 1 'Anuttarasamyaksambodhi. 

Cette [activité] qui se prolonge jusqu'à la dixième terre ( dasa - 
mabhümi) est nommée Perfection de la vertu du don ( dânapârami - 
tâparipûri ). 

En outre, le Bodhisattva possède deux sortes de corps ( kâya) : 

1. un corps né des liens et des actes ( bandhanakarmajakâya ) ; 2. un 
corps de la Loi ( dharmakâya ) \ La perfection dans la vertu du 
don qu'il exerce sous ces deux corps est nommée paripürnadânapâra- 146 b 
mita. 


1 Pour comprendre ce texte et les développements qui vont suivre, il n'est 
pas inutile de les rapprocher d'autres passages du Mppé, où il est question 
des deux corps du Bodhisattva. Certains ont déjà été signalés dans 1 'Hôbôgirin, 
p. 141, et dans l'appendice de la Siddhi, p. 780. Pour justifier mes traductions, 
je tiens à rappeler que M. de La Vallée Poussin, Notes bouddhiques, VIII, 
BCLS, 1929, p. 218, a établi que le fa-sing (61 et 4) de Kumàrajiva qui, 
dans les versions de Hiuan tsang, correspond à dharmatâ, traduit ici dharma- 
dhâtu. Dharmadhâtu peut se traduire par Absolu; selon l'explication du 
SamgTaha, p. 121, il est ainsi appelé parce qu'il est la cause ( dhâtu = hetu) 
des Dharma purs (vaiyavadânika). 

T 1509, k. 28, p. 264 b : Nous avons déjà dit que le Bodhisattva entrant 
dans la dharmâvasthâ, résidant dans 1 ’avaivartikabhümi, obtient, quand son 
dernier Corps de chair ( mâmsakàya ) est épuisé, un Corps né de l'Absolu 
{dharmadhâtujalcây a) ; car, quoiqu'il ait coupé toutes les passions ( klè&a ), lo 
parfum ( vâsanâ ) des passions demeure; donc il prend un dharmadhâtu jakàya, 
non pas une existence du triple monde ( traidhâtukajâti ). 

T 1509, k. 30, p. 283 a-b : Si le Bodhisattva n 'a obtenu ni l'acquiescement 
à la non-production ( anutpàdakçânti ), ni les cinq abhijnâ , son Corps do chair 
de naissance et de mort ( cyutyupapattimâmsakâya, ou sarnsâramàmsakâya ), 
possède une pensée de grande compassion (mahâkarunâcitta) et peut donner 
aux êtres tous les biens internes et externes qu'il possède. 

T 1509, k. 30, p. 284 a ; Quand le Bodhisattva entre dans le nyâma f il 
abandonne le Corps de naissance-mort ( cyutyupapattikâya > ou samsârakâya) 
et obtient la vraie forme de l'Absolu {dliarmadhdtu). 
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Question. — Qu’entend-on par Perfection de vertu du don appar¬ 
tenant au corps né des liens et des actes ? 

Réponse. — Sans avoir obtenu le Corps de la Loi ( dharmakâya ) 
et sans avoir brisé ses entraves (ksïnasamyojana ), le Bodhisattva 
est capable de donner sans réserve tous ses biens précieux ( ratna - 
dravya), sa tête [siras), ses yeux ( nayana ), sa moelle ( majjâ ), son 

T 1509, k. 34, p. 309 b : Si [les Bodhisattva] deviennent des Bodhisattva du 
Corps né de l’Absolu ( dharmadhàtujakâya ), tel Mafijuérï, résidant dans les 
dix terres (bhümi).., 

T 1509, k. 38, p. 340 a : Il y a deux sortes de Bodhisattva : celui qui renaît 
en raison des actes, celui qui a obtenu le Corps de l’Absolu ( dharmadhâtukâya ). 

T 1509, k. 74, p. 580 a : H y a deux sortes de Bodhisattva : le Corps de 
chair de naissance-mort ( cyutyupapattimâmsakàya , ou samsâramâmsakâya ), le 
Corps né de l’Absolu (dharmadhàtujakâya). Quand le Bodhisattva obtient 
l’acquiescement à la doctrine de la non-production des choses ( anutpattika - 
dharmaksànti) , il coupe les passions ( klesa ), il abandonne le premier corps, il 
obtient un Corps né de l’Absolu ( dharmadhâtujakâya ). 

Ces citations suffisent à établir les points suivants : Le Bodhisattva possède 
d’abord un Corps de chair ( mâmsakàya ), ou Corps de naissance-mort ( cyutyupa - 
pattikâya), ou Corps de chair de naissance-mort (cyutyupapattimâmsakàya ), 
corps qui renaît « en raison des actes » dans une existence du triple monde. — 
Le Bodhisattva abandonne ce premier corps quand il a coupé les passions 
( klésa ), obtenu 1 ’anutpattikadharmaksànti (patience qui consiste à admettre et 
comprendre que les Dharma ne naissent pas; cf. Sütràlamkàra, éd. Lévi, p. 
163 : anutpattikadharmeçu ksântih), pénétré dans le nyâma ou dharmâvasthâ 
(prédestination à la Bodhi), atteint Vavaivariikàbhümi (terre où il n’est plus 
possible de reculer ou de se désister). — Alors le Bodhisattva, échappant aux 
existences du triple monde, obtient la vraie forme de l’Absolu (dharmadhâtu ), 
prend un Corps d’Absolu ( dharmadhâtukâya ), ou Corps né de l’Absolu ( dliarma - 
dhàtujakâyà ). 

Le Mppâ ne dit pas à quel moment précis de sa carrière le Bodhisattva 
abandonne son Corps de chair pour assumer un Corps né de l’Absolu; est-ce 
lors de son entrée dans les dix terres (bhûmi) ou durant son séjour dans les 
dix terres ? 11 est très probable que ce soit dans la huitième terre appelée 
le plus souvent Acdlâ bhümih, terre non-agitée (cf. Samgraha, p. 197). En effet 
le Mppé nous apprend que le Bodhisattva change de corps quand il obtient 
la coupure des klesa , Vanutpattikadharmaksànti, le nyâma et Vavaivartika. 
Or la huitième terre n’est plus agitée par les kleéa comportant notion ( nimitta) 
et acte d’attention (i âbhoga ); cf. Samgraha, p. 202; Siddhi, p. 616-617; elle 
est appelée terre fixe ( niyatâ bhümï) parce que le Bodhisattva y obtient le 
trtïya niyatipâta (cf. Bodh. bhûmi, p. 367); on la nomme encore avivartya - 
})hümi parce que le savoir y est sans recul (Daâabhümika, p. 71); enfin, c’est 
dans la huitième terre qu’on obtient 1 ’anutpattikadharmaksânti (Daôabhümika, 
p. 47, 64; Sütràlamkàra, éd. Lévi, p. 166*167; Hien yang cheng kiao louen, 
T 1602, k. 6, p. 508 c). 
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cerveau ( mastaba ), son royaume ( râjya ), ses richesses ( dhana ), son 
épouse ( dâra ), ses enfants (putra), ses possessions internes ( âdhyât - 
wnTca) ou externes ( bâhya ) ; et cela, sans que son cœur éprouve de 
rémotion. 

[Visvant ara jâtaka] \ — Ainsi le prince ( kumàra ) Tia 


l Plus loin encore (k. 33, p. 304 c) le Mppé reviendra sur ce jâtaka : « Le 
Bodhisattva Siu ti nien na (Sudinna) donna à une maison ennemie un excellent 
éléphant blanc; retiré dans une montagne profonde, il donna à douze laids 
brahmanes ses deux enfants chéris; puis il donna sa femme et ses yeux à un 
brâhmane fictif. Alors la terre eut un grand tremblement, le ciel eut un 
roulement de tonnerre et l'éther fit pleuvoir des fleurs ». 

Nous avons affaire avec une recension tout à fait spéciale du célèbre Visvan- 
tarajâtaka. Tandis que Viévantara est appelé ailleurs Sudâna <c Excellente 
charité» (T 152, k. 2, p. 7 c 29; T 171, p. 418 c 16), Sudanta ou Sudàmstra 
« Aux belles dents » (T 2087, k. 2, p. 881 b 8 ; Râçtrapâlapariprcchà, p. 22, 
1. 18; Lalitavistara, p. 167, 1. 21), il est surnommé ici Sudinna a Excellente 
charité». Dans les autres sources, c'est à un seul brâhmane qu'il donne ses 
enfants, et non pas, comme ici, à « douze laids brâhmanes ». Enfin la mention 
du don des yeux, après celui de l'épouse, ne se trouve qu'ici. 

On connaît la légende : « Yiévantara, ou Yessantara, était un jeune prince 
qui avait la passion de la charité. Il possédait un éléphant blanc doué de 
la faculté magique de provoquer les pluies. Un monarque voisin, dont le pays 
est affligé de sécheresse, demande l'animal. Yiévantara le donne : ses con¬ 
citoyens, furieux, exigent son châtiment. Le prince charitable doit partir pour 
l'exil, accompagné do son épouse Madri, qui a voulu partager son sort, et 
de leurs deux enfants, Jâlin et Krçnâjinâ. En Toute deux brâhmanes lui 
demandent les chevaux de son char : il les donne; un troisième demande le 
char lui-même : il le donne. La famille exilée, au prix de mille souffrances, 
parvient enfin à la forêt de Vanka choisie pour son séjour. Elle y vivra dans 
une hutte, en se nourrissant de racines et de fruits sauvages. Les arbres, émus 
de compassion, inclinent d'eux-mêmes leurs branches pour tendre leurs fruits 
aux deux enfants de Yiévantara et de Madrî. Mais un nouveau brâhmane, 
nommé Jüjaka, surgit et demande au père de lui donner ses deux enfants 
comme serviteurs. Malgré leur terreur, malgré sa désolation, il les donne. Le 
dieu Indra, déguisé en ascète, vient enfin lui demander sa femme à titre 
d'esclave : il la donne aussi. A la fin Indra se fera connaître et rendra au 
héros de la charité sa famille et ses biens » (R. Grousset). 

Voici un relevé des sources principales : 

Sources pâlies : Jâtaka no 547, VI, p. 479-596; Cariyàpitaka, I, n® 9, p. 
78-81 (tr. Làw, p. 100-105). — Nombreuses allusions ou références : Jâtaka, 
I, p. 47; Milinda, p. 113, 274; Samantapâsàdikâ, I, p. 245; Dhammapadattha, 
I, p. 69; Yibhanga Comm., p. 414; Mahàvamsa, XXX, v. 88; Cülavamsa, 
XLII, v. 5. 

Sources sanskrites : Jâtakamâlà no 9, p. 51-67 (tr. Speyer, p. 71-93) ; 
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(Sudinna ?), en langue des Ts’in «Excellente charité», donna ses 
deux enfants ( putra ) au brâhmane, et ensuite, il donna sa femme, 
sans que son cœur en fût ému. 

[Sarvadajâtaka] *. — Ainsi encore le roi Sa p’o ta (Sarvada), en 

Avadànakalpalatâ n° 23, t. I, p. 646-661. — Allusions dans Ràgtrapàlapari- 
prcchâ, p. 22, 1. 18; Lalitavistara, p. 167, 1. 21. 

Sources tibétaines : Dulva, tr. Schiefner-Rauston, Tibetan Taies , no 16, p. 
257-272; J. Bacot, Drimedlcundan. Une version tibétaine dialoguée du Vessan- 
tara Jàtalca, JA, 1914, p. 221-305. 

Sources chinoises : Lieou tou tsi king, T 152, n« 14, k. 2, p. 7 c-11 a ; T 'ai 
tseu siu ta na king, T 171, p. 418 c-424 a (tr. Chavannes, Contes, III, p. 
362-395); Ken pen ckouo... yao che, T 1448, k. 14, p. 64c-69a; Ken pen 
chouo... p'o seng che, T 1450, k. 16, p. 181a-184b; King liu yi siang, T 2121, 
k. 31, p. 164 c-166 c. — Les pèlerins chinois décrivent longuement les lieux 
sanctifiés par le sacrifice de Viévantara : Song Yun, Lo yang k'ie lan ki, 
T 2092, k. 5, p. 1020 b 19-27; p. 1021a 14-22 (tr. Chavannes, BEFEO, III, 
1903, p. 413-414; 419-420); Hiuan tsang, Si yu ki, T 2087, k. 2, p. 881b 
(tr. Bkal, I, p. 111-113; Watters, I, p. 217-218); ils situent la légende, 
respectivement, à Fo cha fou et à Po Ion cha, que M. Foucher a pu localiser 
à Shâhbâz-garhî. 

Source sogdienne : Ê. Benveniste, Fessantara Jâtdka, Texte sogdien, Paris, 
1946. 

Au Cambodge : A. Leclère, Le livre de Vésandar, le roi charitable, d'après 
la leçon cambodgienne, compte-rendu de L. Finot, BEFEO, III, 1903, p. 
320-334. 

Au Laos : S. Karpelès, Chronique de l'École Française d'Extrême-Orient, 
Laos, BEFEO, 1931, p. 331 (fête locale à Vieng Chan en l'honneur de la 
lecture du Vessantarajâtaka). 

Iconographie : pour Bhârhut, voir Mémoires concernant l'Asie orientale, III, 
pl. 2 CL) ; Baruà, Barhut, III, pl. 91 ; JRAS, 1928, p. 390-398. — Marshall- 
Foucher, Mon. of Sanchi, I, p. 225-226 ; II, pl. 23 a 1, 25 (1), 29 (3), 
31(1), 33(1). — Foucher, Art Gréco-bouddhique, I, p. 284, fig. 144; AR 
Arch. Surv., 1907-1910, pl. 17 (a, c). — Sivaramamurti, Amarâvati, p. 260- 
262; pl. 63(5). — Ramachandran, Sculptures from Goli, p. 7-12, pl. IV-YI; 
— Ajantà, cave XVII. 

1 Plus loin, au k. 33, p. 304 c, le Mppé reviendra sur ce jàtaka; mais, 
en cet endroit, le roi aura nom Sa p'o ta to (Sarvamdada). Le même jàtaka 
est consigné dans le Ta tchouang yen louen king, T 201, no 70, k. 15, 
p. 339 b-340 a (tr. Huber, Sûtràlamkâra, p. 416-421), le Tsa p 'i yu king, 
T 207, n« 34, p. 530 a-c (tr. Chavannes, Contes, II, p. 59-61) : dans ces deux 
recueils, l'histoire à un dénouement favorable : le roi usurpateur rétablit 
Sarvada sur le trône et s'en retourne chez lui. Par contre, dans le Lieou tou 
tsi king, T 152, no 10, k. 1, p. 5 a-6 a (tr. Chavannes, Contes, I, p. 38-45), 
le bon roi est mis à mort par l'usurpateur. Dans le même recueil, T 152, 
no 11, k. 2, p. 6 a-c (tr. Chavannes, Contes, I, p. 46-49), le bon roi, appelé 
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langue des Ts’in « Don universel », ayant été ruiné par un royaume 
ennemi, s’était caché dans un bois. Un brâhmane d’une région 
éloignée vint lui demander la charité. Le roi, dont le royaume était 
détruit, le foyer ruiné, et qui s’était caché tout seul, eut pitié de 
la fatigue ( ârta ) de cet homme, venu de si loin sans rien obtenir, 
et il dit au brâhmane : «Je suis le roi Sarvada; le nouveau roi a 
enrôlé des hommes pour me rechercher et attache grande importance 
[à ma prise] ». Aussitôt, il s’enchaîna lui-même et se livra au 
brâhmane qui le conduisit au nouveau roi et obtint une grande 
récompense. 

[Candraprabhajâtaka] 1 . — Ainsi encore le prince ( kumàra) Yue 
kouang (Candraprabha), sortit un jour eu promenade. Un lépreux 
(pâmavat) le vit, arrêta son char et lui dit : « Je suis gravement 
malade (glana), fatigué (ârta) et torturé. Le prince, qui se promène 
pour son plaisir, sera-t-il le seul à se réjouir ? Je voudrais que, 
dans une pensée de grande compassion (mahâkarunâcitta), il cherche 
à me guérir». Le prince, l’ayant entendu, interrogea ses médecins 
(vaidya), et ceux-ci déclarèrent: «Il faudrait du sang (sonita) 


cetto fois Po ye, n'attend pas d'être livré par le brâhmane, mais lui donne 
sa tête qui a été mise à prix; le roi vainqueur, touché de tant de vertu, replace 
la tête de l'ancien roi but son corps; il recouvre toute sa personne de feuilles 
d'or et l’assied à la place d'honneur. Voir encore P'ou sa pen yuan king, 
T 153, k. 1, p. 55 sq. ; King Uu yi siang, T 2121, k. 26, p. 141b-142b. — 

Hiuan tsang, Si yu ki, T 2087, k. 3, p. 883 a 1-6 (tr. Beal, I, p. 124; 

Watters, I, p. 232-233), situe l'exploit de Sarvamdada au monastère du 
Mahàvana, au flanc d'une montagne à deux cents li au sud de Maiigalapura; 
les archéologues localisent le Mahàvana à Sounigrâm. 

i Le Mppé semble avoir groupé ici en un seul récit deux jâtaka qui se font 
suite dans le Ratnaküta (cf. Ta pao tsi king, T 310, k. 111, p. 630 c 9-631 a 22 ; 
Maitreyapariprcchâ, T 349, p. 188 b 21-188 c 8; voir aussi King liu yi siang, 
T 2121, k. 10, p. 55 b 17-55 c 2) : le premier jâtaka raconte comment le 
prince Kien yi ts'ie yi (Sarvârthadarsana) se tira du sang pour en abreuver 
un malade ; le second-, comment le prince Miao lioua ou Lien houa (Utpala) 
brisa un de ses os et en fit sortir la moelle pour en enduire un malade. 
Le Mppâ attribue globalement ces deux exploits au prince Candraprabha, 
mentionné également dans le Ratnaküta (T 310, k. 111, p. 631a 25-631 b 12; 

T 349, p. 188 c 9-18) comme ayant donné ses yeux à un aveugle. Pourtant 

Utpala semble avoir le monopole du « don de la moelle », car c 'est encore 
lui qui écrivit un texte de la bonne loi avec un de ses os brisé comme 
calame, sa moelle comme encre et sa peau comme parchemin (voir Traité, I, 
p. 144-145 en note : Le dcn de la moelle). 
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et de la moelle ( majjâ ) d'un homme qui, depuis sa naissance jusqu’à 
son adolescence, ne s’est jamais mis en colère ( dvesa ) ; on enduirait 
[le malade avec cette moelle] et on l’abreuverait [avec ce sang] ; 
ainsi il pourrait guérir». Le prince se dit : « A supposer qu’un tel 
homme existe, il tiendra à sa vie et épargnera ses jours. Comment 
faire ? Il est impossible de trouver quelqu’un qui sacrifie spontané¬ 
ment son corps ». Alors le prince ordonna à un candàla de lui tailler 
dans la chair, de briser ses os ( asthi ), d ’en extraire la moelle (majjâ) , 
d’en enduire le malade et de l’abreuver de son sang. 

En donnant ainsi sa vie, sa femme et ses enfants, le Bodhisattva 
ne les épargne pas plus que des matériaux de rebut. Considérant 
les choses qu’il donne, il sait qu’elles existent en raison des condi¬ 
tions (pratyaya) et que, si on cherche en elles une réalité, on ne 
trouvera rien : [en effet] tout est pur (visuddha) et pareil au 
Nirvana. Jusqu’à ce qu’il obtienne l’acquiescement à la non pro¬ 
duction des choses (anutpattikadharmaksànti) , c’est ainsi que son 
Corps né des liens et des actes ( bandhanakarmajakàya ) pratique 
la perfection de la vertu du don (dânapâramitâparipüri ). 

Question. — Comment le Bodhisattva du Corps de la Loi 
( dharmakâydbodhisattva ) pratique-t-il la perfection de la vertu du 
don ? 

Réponse. — Le Bodhisattva, arrivé au terme du Corps de chair 
(mâmsakâya) , obtient l’acquiescement à la doctrine de la non pro¬ 
duction des choses (anutpattikadharmaksànti) ; il abandonne son 
Corps de chair (mâmsakâya) et obtient le Corps de la Loi ( dharma - 
kâya). Dans les six destinées (çadgati) des dix régions, par des 
corps fictifs (nirmânakâya) et des avatars (avatara), il convertit 
les êtres; il donne à tous toutes espèces de perles et de joyaux 
(maniratna), de vêtements (vastra) et de nourritures (âhàra) ; il 
donne sans réserve sa tête (siras), ses yeux ( nayana ), sa moelle 
(majjâ) y son cerveau (mastaka), son royaume (râjya) f ses richesses 
(dhana) , sa femme (dàra) 7 ses enfants (putra) y ses possessions inter¬ 
nes (âdhyàtmika) et externes (bâhya). 

[Saddantajàtaka] 1 . — Ainsi le Buddha éâkyamuni était autre- 

l Sur ce jàtaka bien connu, voir les sources suivantes : 

Sources pâlies : Jàtaka, n® 514, t. V, p. 36-57. 

Sources sanskrites : Kalpadjumâvadânamâlâ, no 22 (cf. Mitra, Nep. Buddh . 
Lit., p. 301-302); Avadànakalpalatà, no 49, mais cet avadâna fait défaut dans 
le manuscrit de Paris (J. Filliozat, Catalogue du Fonds Sanscrit, p. 4, n® 8) 
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fois un éléphant blanc à six défenses ( saddantapândaragajapota) ; 
un chasseur ( lubdhaka ), qui l’avait épié, lui décocha une flèche 
empoisonnée ( visasara ) ; les autres éléphants accoururent avec l’in¬ 
et dans l’édition do 1’Avadànakalpalatâ parue dans la Bibliotheca Indica par 
les soins de S. C. Das et H. M. Vidyabhusana, 2 vol. Calcutta, 1888 et 1918; 
on le trouvera dans les manuscrits de Cambridge, Add. 1306 et 913 (cf. Foucher, 
Beginnings of b. Art, p. 204, n. 1). 

Sources chinoises : Lieou tou tsi king, T 152, no 28, k. 4, p. 17 a-c (tr. 
Chavannes, Contes , I, p. 101-104); Ta tchouang yen louen king, T 201, no 68, 

k. 14, p. 336 b-338 a (tr. Huber, Sütrâlamlcâra , p. 403-411) ; Tsa pao tsang king, 
T 203, no 10, k. 2, p. 453 c-454 b (tr. Chavannes, Contes , IY, p. 100-102) ; Mo ho 
seng k ’i Uu, T 1425, k.2, p. 240 b-241 a (tr. Chavannes, Contes, II, p. 289-293) ; 
Ken pen chouo... yao che, T 1448, k. 15, p. 71a-72a; Hiuan tsang, Si yu ki, 
T 2087, k. 7, p. 906 a (tr. Beal, II, p. 49; Watters, II, p. 53). 

Iconographie : Cunningham, Barhut, pl. 26 (6) ; cf. aussi Lüders, Bhârhut 
und die buddh. Literature, p. 155-159; Marshall-Foucher, Mon. of Sanchi, 

l, p. 224; II, pl. 15, 29, 55; Coomaraswamy, Bodhgayâ, p. 27-28, pl. 48(1); 
SIVARAMAMURTI, Amarâvatî, pl. 26 (2), peut-être pl. 51 (1 et 2), mais voir la 
note p. 218; Ramachandram, Sculptures from Goli, pl. I (c, d) ; Foucher, 
Art Gréco-bouddhique, p. 272, fig. 138; Griffiths, Ajantâ, cave X, vol. I, 
pl. 41 et fig. 21; cave XVII, vol. I, pl. 63 et p. 37, fig. 73. 

Travaux : L. Feer, Le Chaddantajàtdka, JA, janv.-févr. 1895, p. 31-85; 
mai-juin 1895, p. 189-223; J. Speyer, Über den Bodhisattva als Elefant mit 
sechs Hauzàhnen, ZDMG, LVII, p. 305-310; A. Foucher, Mélanges S. Lévi, 
Paris, 1911, p. 231, ou The Six-Tusket Eléphant , dans Beginnings of Buddhist 
Art, Paris-Londres, 1917, p. 185-204. Dans cette étude, M. Foucher montre 
comment le jâtaka en question a évolué de façon parallèle dans les textes 
littéraires et les documents archéologiques. 

1. Le chasseur coupe les défenses de l’éléphant avec un couteau : stances 
du jâtaka pâli. 

2. Le chasseur coupe les défenses de l’éléphant avec une scie ï médaillon 
de Bhârhut (Ile siècle avant J.-C.), médaillon d’Amaràvatï, fresque de la 
grotte X à Ajantâ et bas-relief du Gandhàra (II e siècle après J.-C.), frise 
de Goli (III e siècle après J.-C.), Lieou tou tsi king (traduit en chinois en 280). 

3. L’éléphant scie lui-même ses défenses : commentaire en prose du jâtaka 
pâli (V e siècle). 

4. L’éléphant brise lui-même ses défenses contre un rocher (Kalpadrumàva- 
dàna, Mahâprajnàpàramitâsâstra (traduit en chinois entre 402 et 405). 

5. L’éléphant brise lui-même ses défenses contre un arbre : Tsa pao tsang 
king (traduit en chinois en 472). 

6. L’éléphant arrache lui-même ses défenses avec sa trompe : Sütrâlamkâra 
(traduit en chinois vers 410), fresque de la cave XVII à Ajantâ (VI e siècle). 

Sur le médaillon de Bhârhut, voir encore Lüders, Bhârhut und buddh. Lit., 
p. 155-159. 
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tention de faire périr le chasseur en le foulant aux pieds; mais 
l’éléphant blanc les repoussa avec son corps; il protégea cet homme 
et eut compassion de lui comme de son propre fils ; après 
146 c avoir renvoyé par ses exhortations le troupeau d'éléphants, il 
demanda tranquillement au chasseur : « Pourquoi m 'as-tu décoché 
une flèche ? » L’autre répondit : « Il me fallait tes défenses ». Aussi¬ 
tôt l'éléphant blanc engagea ses six défenses dans le trou d'une 
pierre [et les brisa], en sorte que le sang et la chair sortirent en 
même temps; puis il prit ses défenses avec la trompe et les donna 
au chasseur. 

Bien qu’il soit question ici d'un éléphant, une réflexion s'impose : 
il faut savoir que cet éléphant n'est pas un animal ( tiryak ) ordinaire 
[dont l'existence serait due] à la rétribution des actes ( samskâra - 
vipàka) ; et, comme une pareille grandeur d'âme ne se trouve pas 
dans les qualités d'un Arhat, il faut savoir que cet éléphant était 
un Bodhisattva du Corps de la Loi ( dharmakâyabodhisattva ). 

[Tittiriyam brahmacariyam ] L — Il fut un temps où les hommes 

i Cet apologue, très célèbre dans le bouddhisme, est intitulé « Vie religieuse 
du faisan» (en pâli, Tittiriyam brahmacariyam; en chinois, Tche fan hing). 
Le Buddha le prêcha à ses moines pour les engager à pratiquer le respect des 
aînés. L’apologue met en scène trois ou quatre animaux : un oiseau, un singe 
et un éléphant, auxquels dans certaines sources vient s’adjoindre un lièvre. 
L’oiseau est, tantôt un faisan ( tittira en pâli; tche (172 et 5) en chinois), 
tantôt un francolin ( 1capinjala) f tantôt encore 1 ’Oüeau-To (36 et 3, ou 196 et 8), 
sorte do pigeon qui vit dans les déserts de Gobi. Pour fixer leur âge respectif, 
ces trois animaux se servent d’un grand arbre, soit un nyagrodha ( ficus indica ), 
soit un pippala {ficus religiosa ), que certaines sources situent sur les flancs 
de l’Himavat; d’autres, au bord de la mer. 

Une étude comparée des diverses sources permet de les classer de la façon 
suivante : 

lo Trois Vinaya, le Vin. pâli (II, p. 161-162), le Vin. des Mahîéâsaka (T 
1421, k. 17, p. 121 a), le Vin. des Dhannaguptaka (T 1428, k. 50, p. 940 a ; 
reproduit dans T 2121, k. 47, p. 247 b), ainsi que le Tch’ou yao king (T 212, 
k. 14, p. 686 a) présentent 1 ’apologue sous la forme d ’une simple fable. 

2° Le Vin. des Mahàsâmghika (T 1425, k. 27, p. 446 a-b), présente les 
exploits du faisan et de ses amis sous la forme d’un jâtaka, en ce sens que 
les rôles joués par les héros de la fable sont proposés comme ayant été vécus 
par le Buddha et ses contemporains au cours d ’une existence antérieure. Selon ce 
Vinaya, l’éléphant n’était autre que le Buddha. 

3° Le Vin. des Sarvâstivàdin (T 1435, k. 34, p. 242 b-c) et le Mppé (T 1509, 
k. 12, p. 146 c) présentent également le récit sous forme de jâtaka, mais 
identifient cette fois le faisan au Buddha, En outre, ils développent consi- 
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du Jambudvïpa ignoraient le respect dû aux vieillards vénérables 
( vrddhàbhadanta ) ; les convertir par des paroles n'était pas possible. 
Alors le Bodbisattva se transforma en un oiseau kia p’in cho lo 
(kapinjala ou francolin). Cet oiseau avait deux amis ( mitra ) : un 

dérablement l’apologue : les trois animaux, juchés sur le dos l’un de l’autre, 
partent évangéliser les autres animaux et les hommes. 

4® Le Tittirajâtaka du Jâtaka pâli (I, p. 218-219) reproduit, presque mot 
pour mot, le texte du Vinaya pâli, mais adopte le samodliâna du Yin. des 
Sarvâstivâdin en identifiant l’éléphant à Maudgalyâyana, le singe à éàriputra, 
et le faisan au Buddha. 

5® Le Yin. des Mûlasarvâstivâdin (version originale dans Gügit Manuscripis, 
III, part 3, p. 125-131; version tibétaine dans Schibfneb-Ralston, Tïbetan 
Taies, p. 302-307) met en scène quatre animaux : un francolin (kapiüjala), 
un lièvre ( éasa ), un singe ( markata ) et un éléphant (gaja), qu’il identifie 
respectivement (p. 131) au Buddha, à èâriputra, à Maudgalyâyana et à 
Ânanda. Ce Yinaya apporte (p. 130) une précision nouvelle : c’est le roi et 
le peuple de Bénarès qui se convertirent à l’exemple des quatre animaux. 

6® Les traditions orales recueillies par Hiuan tsang mettent aussi ce jâtaka 
en relation avec Bénarès. Selon la Vie (T 2053, k. 3, p. 235 c) et les Mémoires 
(T 2087, k. 7, p. 906 a) du pèlerin, il y avait, aux environs de Bénarès, un 
stupa élevé à la mémoire du Faisan vertueux. 

Voir une étude comparée des diverses recensions dans La conduite religieuse 
du faisan dans les textes bouddhiques, Muséon, LIX, 1946, p. 641-653. Pour 
une excellente représentation figurée, Ecke-Demiéville, Twin Pagodas, p. 58 
et pl. 39 (1). No pouvant reproduire ici toutes les sources, je me contente de 
donner le texte du Yinaya pâli, II, p. 161-162: 

Atha Jcho bhagavâ bhikkhü âmantesi: bhûtapubbam bhikkhave Eimavantapasse 
mahânigrodho ahosi, tam tayo sahâyâ upanissâya viharimsu tittiro ca makkato 
ca hatthinâgo ca. te annamannam agàravà appatissâ asabhâgavuttikà viharanti. 
atha Jcho bhiklchave tesam sahàyànam etad ahosi : aho nüna mayam jâneyyâma 
amhàkam jâtiyà mahantataram, tam mayam sakkareyyâma garuJcareyyâma 
mâneyyâma püjeyyâma tassa ca mayam ovàde tittheyyâmâ ’ti. atha kho 
bhiJckhave tittiro ca makkato ca hatthinàgam pucchimsu : tvam samma kitn 
porânam sarasïti. yadâham sammâ châpo homi nigrodham antarâ satthïnam 
karitvd atikkamâmi, aggankurakam me udaram chupati. imàham sammâ porânam 
sarâmïti. atha kho bhiklchave tittiro ca hatthinâgo ca makkatam pucchimsu : 
tvam samma kim porânam sarasïti. yadâham sammâ châpo homi chamâyam 
nisïditvà imassa nigrodhassa aggankurakam khâdâmi. imàham sammâ porânam 
sarâmïti. atha kho bhikkhave makkato ca hatthinâgo ca tittiram pucchimsu : 
tvam samma kim porânam sarasïti. amukasmim sammâ okâse mahânigrodho 
ahosi, tato aham ekam phalam bhakkhitvâ imasmim okâse vaccam akâsim, 
tassâyam nigrodho jàto. tadâ p f aham sammâ jâtiyà mahantataro ’ti. atha 
kho bhikkhave makkato ca hatthinâgo ca tittiram etad avocum : tvam samma 
amhâkam jâtiyà mahantataro, tam mayam sakkarissàma garukarissàma mânes - 
sàma püjessâma tuyhan ca mayam ovâde titthissàmà ’ti. atha kho bhikkhave 
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grand éléphant ( mahâhastin ) et un singe ( markata ) ; ils habitaient 
ensemble sous un arbre pi po lo (pippala ou ficus religiosa). Ils 
se demandèrent un jour : «Nous ignorons qui d’entre nous est le 
plus âgé». L’éléphant dit : «Autrefois, quand je vis cet arbre, il 
me venait en-dessous du ventre ( udara ), et aujourd’hui il a la 
grandeur que vous voyez; j’en déduis que je dois être l’ainé ». Le 
singe dit : « Autrefois, accroupi par terre, j'attirais de la main le 
sommet de cet arbre; j’en déduis que je dois être l’aîné». L’oiseau 
dit : « Dans un bois de figuiers, je mangeai un jour un fruit de 
pippala ; une graine germa dans mes excréments ( varcas ) et c’est 
d’elle que provient l’arbre que voici; j’en déduis que je suis de 
beaucoup plus âgé». L’oiseau dit encore : «L’ancienneté de mes 
naissances antérieures ( pürvajanmapaurâna ) me donne droit au 
respect ( püjâ ) ». Aussitôt le grand éléphant prit le singe sur son dos, 
l’oiseau se percha sur le singe, et ils partirent se promener. Tous 
les oiseaux et les quadrupèdes, en les voyant, leur demandaient : 


iittiro viakkatan ca hatthinâgan ca paîicasu sïlesu samddapesi attanà ca 
pancasu sïlesu samâdâya vattati. te annamannam sagâravâ sappatissà sabhâ- 
gavuttikâ viharitvâ kâyassa bhedâ param maranâ sugatim saggarn lolcam 

upapajjimsu. etam Tcho bhikkhave Tittiriyam nâma brdhmacariyam aiiosi. 

/ ' • 

ye vaddham apacàyanti narâ dhammassa kovidâ 

dittheva dhamme pàsamsâ samparâye ca suggatîti. 

La plupart des Vinaya ajoutent que l'éléphant plaça le singe sur sa tête 
et le singe mit le faisan sur son épaule; ils se promenèrent ensemble de village 
on village et de ville en ville, en prêchant la Loi. Le Vin. des Sarvâstivâdin 
( l • c.) continue : Ces trois animaux primitivement éprouvaient de la joie 
à tuer des êtres vivants (prânàtipâta), à voler (adattàdâna) , à pratiquer 
l'amour défendu ( kâmamithyâcâra ) et à mentir ( mrçâvâda ). Ils eurent cette 
réflexion : « Pourquoi ne Tenonçons-nous pas à ces mauvais actes f » Ayant 
fait cette réflexion, ils renoncèrent au meurtre, au vol, à l'amour défendu 
et au mensonge; parmi les animaux, 11 n'en était point de pareils pour 
observer parfaitement les quatre règles. Après leur mort, ils renaquirent dans 
les cieux. En ce temps-là, la règle du faisan so propagea et se répandit; 
elle se manifesta parmi les dieux et les hommes. « Pourquoi donc [se deman¬ 
dèrent-ils] les animaux font-ils le bien et ne pillent-ils plus nos céréales pour 
so nourrir ? » Et ils eurent encore cette réflexion : « Si les animaux se 
témoignent ainsi du respect, à combien plus forte raison devrions-nous nous 
respecter mutuellement ? » Depuis lors, les hommes se témoignèrent mutuelle¬ 
ment du respect, pratiquèrent largement la règle du faisan et observèrent 
soigneusement les cinq moralités (pancasïla). Après leur mort, ils renaîtront 
dans les cieux. 
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« Pourquoi agissez-vous ainsi ? » Ils répondirent : « C ’est ainsi que 
nous rendons respect ( satkâra ) et hommage (pûjâ) aux aînés ». Les 
oiseaux et les quadrupèdes acceptèrent la leçon et se mirent tous 
à respecter [leurs aînés] ; ils cessèrent d’empiéter sur les champs 
de la population et de nuire à la vie des animaux. Les gens trou¬ 
vaient étrange que tous ces oiseaux et quadrupèdes eussent cessé 
de nuire. Un chasseur (lubdhaka), entré dans la forêt, vit l’éléphant 
portant le singe, et le singe portant l’oiseau; et il rapporta aux 
gens du pays que la pratique du respect [mutuel] avait transformé 
les êtres et que tous ceux-ci s’appliquaient au bien. Les hommes 
s’en félicitèrent en disant : « Aujourd’hui commence la grande paix; 
les oiseaux et les quadrupèdes se sont humanisés ». A leur tour, les 
hommes imitèrent les animaux et pratiquèrent tous le respect [de 
leurs aînés]. Depuis cet événement ancien jusqu’à ce jour, dix mille 
générations se sont écoulées; il faut savoir que ce [francolin] était 
un Bodhisattva du Corps de la Loi. 

Enfin, le Bodhisattva du Corps de la Loi, en l’espace d’un instant, 
se transforme (parinamate) en d’innombrables corps ( asamkhyeya - 
Jcâya) et rend hommage ( püjayati ) aux Buddha des dix régions 
( dasadigbuddha ) ; en un instant, il peut créer d’immenses richesses 
(apramàriadhana) et les donner aux êtres ; accordant des sons élevés, 
modérés ou bas (agramadhyûvaraéabda), il peut, en l’espace d’un 
instant, prêcher la Loi à tous; et le Bodhisattva poursuit ces exer¬ 
cices jusqu’à ce qu’il s’asseye sous l’arbre de l’illumination ( bodhi - 
vrksa). C’est par ces genres d’exercices que le Bodhisattva du 
Corps de la Loi pratique la perfection de la vertu du don ( dànapâ - 
ramitâparipûri ). 

De plus, il y a trois sortes de dons : 1. le don matériel ( dravya- 
dâna) , 2. le don de 1 ’hommage et du respect ( püjdsatkâradâna) ; 

3. le don de la Loi (dharmadâna) . Qu’est-ce que le don matériel ? 

Le don matériel consiste à donner sans réserve tous les biens internes 147 a 
( üdhyâtmika ) et externes (bâhya) qu’on possède, tels que pierres 
précieuses et joyaux (maniratna) , vêtements ( vastra) y aliments 
( âhâra ), tête ( siras), yeux ( nayana ), moelle ( majjà ) et cerveau 
(mastaba). — Le don du respect consiste en des manifestations 
de respect ( satkâra ) et de vénération (vandana) inspirées par une 
foi pure ( prasâdacittavisuddhi ) : accompagner ( parivdra ) quelqu’un, 
aller à sa rencontre (pratyudgamana) , le combler d ’éloges (varnana) , 
lui rendre hommage (pûjana) et autres choses de ce genre. — Le 
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don de la Loi, ayant pour objet la beauté du Chemin ( mârgo ), 
consiste à instruire (uddesa), à enseigner ( upadesa ), à exposer 
(bhâsana), à disserter ( lapana ), à lever les hésitations ( vicikitsânih - 
sarana ), à répondre aux questions ( prasnavyâkarana ) et à enseigner 
aux hommes les cinq préceptes ( pancasila ) : toutes ces instructions 
données en vue de Tétât de Buddha sont nommées don de la Loi. La 
perfection dans ces trois sortes de don constitue la perfection de 
la vertu du don. 

En outre, trois causes et conditions ( hetupratyaya ) donnent nais¬ 
sance au don : 1. la pureté de la pensée de foi ( prasâdacittavisuddhi ) ; 
2. Tobjet matériel ( âmisadravya) ; 3. le champ de mérite ( punya - 
kçetra) 1 . 

a. Il y a trois sortes de pensées : la pitié ( karunà ), le respect 
( satkdra ), et le respect uni à la pitié. Donner aux pauvres ( daridra ), 
aux humbles ( hïna) et aux animaux ( tiryagyoni ) est un don inspiré 
par la pitié ( karunâdâna) ; donner au Buddha et aux Bodhisattva 
du Corps de la Loi est un don inspiré par le respect ( satkâradâna) ; 
donner aux Arhat aux Pratyekabuddha, vieux ( vrddha ), malades 
{glana), pauvres ( daridra ) et fatigués ( ârta), est un don inspiré 
à la fois par le respect et la pitié. 

b. L’objet donné ( deyadravya ) est pur ( visuddha ) quand il n’est 
ni volé, ni dérobé, mais donné en temps voulu ( kâle ), sans recherche 
de renommée ( yaêas ) ou de gain ( lâbha ). 

c. La grandeur du mérite {punya) obtenu provient tantôt de la 
pensée ( citta ), tantôt du champ de mérite {punyaksetra), tantôt 
de la valeur de Tobjet donné : 

Il provient d’abord de la pensée, par exemple, quand [cette der¬ 
nière possède] la quadruple égalité de pensée (samatâcitta) ou la 
concentration de la commémoration des Buddha ( buddhânusmrti - 
samâdhi) 2 . Ainsi, quand [le Bodhisattva] donne son corps à la 

1 En d’autres termes, trois facteurs concourent à la production du don : 
1. le donateur ( dàydka ) qui s’inspire de motifs de pitié, de respect, ou de 
pitié unie au respect; 2. la chose donnée {deya) qui peut être plus ou moins 
pure; 3. le bénéficiaire (pratigrâhaka ), appelé ici «champ de mérite» parce 
que c’est en lui que le donateur plante son mérite; ce bénéficiaire provoque 
le don, soit en inspirant la pitié par son malheur, soit en inspirant du 
respect par ses qualités morales. 

2 Le Mppé a défini plus haut l’égalité de pensée (Traité, I, p. 325*327) 
et la commémoration des Buddha (Traité, I, p. 409*415), 
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tigresse ( vyâghrï ) 1 , c'est de sa pensée que provient la grandeur de 
son mérite. 

il y a deux espèces de champs de mérite ( punyaksetra) : 1. champ 
de mérite misérable ( karunâpunyaksetra ) ; 2. champ de mérite véné¬ 
rable (satkârapunyaksetra) . Le champ de mérite misérable provo¬ 
que des pensées de pitié, tandis que le champ de mérite vénérable 
provoque des pensées de respect : ce fut le cas pour le roi A chou k’ie 
(Asoka), [en langue des Ts'in «Sans-souci»], quand il fit au 
Buddha le don de la terre ( pâmsiipradâna ) 2 . 

Enfin [la grandeur du mérite] dérive de l'objet donné. Ainsi 
la femme dont le vin ( madya ) avait troublé l'esprit et qui donna 
négligemment son collier fait des sept joyaux ( saptaratnamaya - 
keyüra) au stupa du buddha Kâsyapa, renaquit, en vertu de ce 
mérite, parmi les dieux Tràyastrimsa. Les dons de ce genre sont 
nommés dons matériels (dravyadâna ). 


1 Sut le « don du corps » à la tigresse affamée, voir les références dans 
Traité, I, p. 143, n. 1. 

2 Un jour, le Buddha parcourait avec Ânanda les rues de Bâjagrha. Us 
virent en passant deux petits garçons, Jaya et Vijaya, qui s’amusaient à 
faire une ville en terre, façonnant des maisons et des greniers et faisant des 
grains avec de la terre, qu’ils plaçaient dans les greniers. Ces deux petits 
garçons, apercevant le Buddha, furent remplis de joie. Alors Jaya, prenant 
dans le grenier la terre à laquelle il avait donné le nom de grain, l’offrit 
respectueusement au Buddha, tandis quo Vijaya, les mains jointes, approuvait 
son compagnon. Le jeune Jaya, ayant fait l’aumône avec de la terre, formula 
le vœu de pouvoir à l’avenir abriter l’univers entier sous son parasol royal, 
réciter des gâthâ et faire des offrandes. Le Buddha accepta la poignée de 
terre que le petit garçon lui offrait et se mit à sourire. A Ânanda, qui lui 
demandait la raison de ce sourire, il expliqua : « Cent ans après mon Nirvana, 
ce petit garçon sera un saint roi cakravartin, maître de l’un des quatre con¬ 
tinents. Dans la ville de Kusumapura (Pâtaliputra), il sera un roi de la loi 
correcte, sous le nom d’Asoka. Ayant partagé mes reliques, il fera 84.000 
stùpa précieux pour 1 ’avantage et la prospérité des créatures ». 

Cette anecdote, connue sous le nom d ’Avadâna du don de la terre 
(pâmsupradânâvadâna ), est racontée dans Divyàvadâna, p. 364*382; Tsa a han, 
T 99, n<> 604, k. 23, p. 161b-165b; A yu wang tchouan, T 2042, k. 1, p. 
99 a-102 b (tr. Przyluski, Aêolca , p. 225-244) ; A yu wang king, T 2043, k. 1, 
p. 131 b-135 b; Hien yu king, T 202 (no 17), k. 3, p. 368 c-369 a. — 
Iconographie : Foucher, Art Gréco-bouddhique, I, p. 517; fig. 255, 256; 
Longhurst, Nâgârjunahonda, p. 37; pl. 35 b. 
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IV. NON-EXISTENCE DE LA CHOSE DONNÉE. 

Question. — Le don est l'abandon des richesses ( dhanaparityâga ) ; 
pourquoi dites-vous alors que le don parfait (paripürna) ne com¬ 
porte pas de chose abandonnée ( parityaktadharma ) ? 

Eéponse. — 1. Il y a deux sortes de dons : le don supramondain 
( lokottara ) et celui qui ne l'est pas 1 . Ici, nous parlons du don 
supramondain, lequel est sans marques ( animitta ) ; étant sans mar¬ 
ques, il ne comporte pas de chose abandonnée. C'est pourquoi nous 
disons que le don parfait ne comporte pas d’abandon. 

2. En outre, il ne comporte pas d'abandon parce que l'objet 
matériel ( âmisadravya ) est inexistant ( anupalabdha ) : dans le futur 
( anâgata ) et le passé (atïta), cet objet est vide ( sünya) ; considéré 
dans le présent (pratyutpanna) , il ne possède aucune propriété 
définie (niyatadharma) . C'est pourquoi nous disons qu'il n'y a pas 
d'abandon. 

3. En outre, l'agent ( kâraka ), quand il abandonne ses richesses, 
se dit : « Mon aumône possède une grande valeur ( mahâguna ) » 
et, par là, il donne naissance à l'orgueil ( abhimâna ) et aux liens 
de la soif (trsnâbandhana) . C'est pourquoi nous disons que [le 
don parfait] ne comporte pas de chose abandonnée. Puisque rien 
n'est abandonné, tout orgueil est exclu; l'orgueil étant absent, les 

147 b liens de la soif ne naissent pas. 

4. En outre, il y a deux sortes de donateurs ( dâyaka) : le dona¬ 
teur mondain ( laukika) et le donateur supramondain (i lokottara ). 
Le donateur mondain abandonne ses richesses ( dhana ), mais n'aban¬ 
donne pas son don ( dâna ), tandis que le donateur supramondain 
abandonne à la fois ses richesses et son don. Comment cela ? Parce 
que l'objet matériel ( âmisadravya ) et la notion du don ( dânacitta ) 
sont, tous deux, inexistants ( anupalabdha ). C'est pourquoi nous 
disons que le don parfait ne comporte pas d'abandon. 

5. Enfin, dans la Dânapâramita, il est dit que trois choses : 
l'objet donné (< âmisa ), le donateur (dâyaka) et le bénéficiaire 
(pratigrâhaka) , n'existent pas (anupalabdha) 2 . 

1 Voir ci-dessus, p. 675. 

2 Cf. le passage de la Paficaviméati, p. 264, relatif à la Lokottara dâna- 
pâramitâ : Taira Jcatamd lokottara dânapâramitâ yaduta trimandalaparisuddhili. 
taira katamâ trimandalapariêuâdhih . iha bodhisattvo mahâsattvo dânam dadat 
nâtmânam uyalabhate pratigrâhakam nopalabhate dânam ca nopalabhate. 
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NON-EXISTENCE DE L’OBJET EXTÉRIEUR l. 

1. Controverse avec le réaliste. 

Le Réaliste. — Mais ces trois choses doivent être réunies pour 
qu’il y ait don (cf. p. 663), et vous dites maintenant qu’elles n’exis¬ 
tent pas ! Qu’entend-on par perfection de la vertu du don ( dàna - 
pâramitâparipüri ), si ce n’est la présence d’un objet matériel 
(âmisadravya ), d’un donateur ( dàyaka ) et d’un bénéficiaire (prati- 
grâhaka) ? Pourquoi dites-vous que ces trois choses sont inexis- 


i Dans cette section, le Mpps combat le réalisme du Petit Véhicule 
(Sarvàstivàdin et Sautràntika) qui croit à l’existence des rûpa ou objets 
matériels. Il faut distinguer deux sortes de rûpa : 1. le rûpa subtil, c’est-à-dire 
les atomes ( paramânu ), 2. le rûpa massif, ou matière grossière constituée par 
les atomes. D’après les Sautràntika, le rûpa subtil seul est réel, mais le rûpa 
massif, qui n’existe pas à part du rûpa subtil, est fictif ( sâmvrta ); selon les 
Sarvàstivàdin, les deux rûpa sont réels. 

Le Mppé commence par s’attaquer au râpa massif, admis par les Sarvàsti- 
vâdin. Ceux-ci, adoptant les positions de certains hérétiques, Vaiseçika et autres, 
prétendent que le rûpa massif (par exemple une pièce d’étoffe) est réel : 
a) parce qu’il porte un nom ( nâman ), générateur d’une notion (par exemple 
le nom d’étoffe), b) parce qu’il est le siège de certaines qualités (grandeur 
et couleur dans le cas d’une étoffe) et la résultante de certaines causes (fils 
entrant dans la composition de l’étoffe). — Le Mppé, empruntant sa réfutation 
aux Sautràntika, fait remarquer : a) qu’il peut y avoir un nom, une notion, 
sans réalité correspondante (nous avons la notion de corne de lièvre, alors que le 
lièvre n’a pas de cornes); b) que les qualités que nous découvrons dans les 
objets n’ont qu’une valeur relative et que ces objets, n’existant pas à part des 
atomes ultimes de couleur, odeur, saveur et tangible qui les constituent, n’ont 
qu’une existence nominale. 

Puis le Mpps passe à l’attaque de ces atomes ultimes qui, prétendent les 
Sautràntika, ne dérivent pas comme l’étoffe d’un complexe de causes et 
conditions, mais constituent le résultat dernier de 1 ’analyse de la matière. 
Selon les Sarvàstivàdin, l’atome n’est pas étendu — ce n’est qu’un point *— 
et les atomes ne se touchent pas (cf. Koéa, I, p. 89); par contre, d’après les 
Sautràntika, l’atome, qui comporte division spatiale ( digbhâgabheda , digvi- 
thûga), est étendu, et les atomes se touchent en raison même de leur étendue 
(Koéa, I, p. 89). C’est à cette dernière définition que le Mppé s’attaque prin¬ 
cipalement; il montre que le concept d’atome étendu est intrinsèquement 
contradictoire. 

Enfin, le Mppé, selon l’esprit du Grand Véhicule, montre que l’objet, 
pouvant donner naissance à des concepts divers et contradictoires, n’a qu’une 
valeur subjective, et qu’il est essentiellement vide (éûnyd). 
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tantes ? Cependant, l’étoffe ( pata), offerte en don, existe réelle¬ 
ment. Pourquoi ? 

1 er Argument. — Puisque l’étoffe a un nom ( nâman ), il existe une 
réalité étoffe (patadkarma). Si la réalité étoffe n’existait pas, le 
nom étoffe n’existerait pas non plus; mais, puisque le nom existe, 
il y a nécessairement étoffe. 

2 e Argument. — En outre, l’étoffe est longue ( dïrgha ) ou courte 
( hrasva ) ; grossière ( sthüla ) ou fine ( süksma ) ; blanche ( avadâta ), 
noire ( krsna ), jaune ( pïta ) ou rouge ( lohita) ; elle possède des causes 
( hetu ) et des conditions ( pratyaya ) ; elle a un auteur ( kâraka ) et 
un destructeur ( bhedaka ) ; elle exerce un effet ( phala) et, selon les 
propriétés qu’elle possède, elle éveille des notions. — En effet, elle 
est longue si elle a dix pieds, courte si elle en a cinq; elle est 
grossière si ses fils ( tantu ) sont gros, fine si ses fils sont minces; 
elle a la couleur que lui donne la teinture; elle a les fils pour 
cause et le tissage pour condition; ces causes et conditions étant 
réunies, il y a une étoffe. Elle a pour agent l’homme de métier, 
et pour destructeur l’homme qui la déchire; elle a pour effet de 
protéger le corps contre le froid ( sïta ) et le chaud ( usna ). Celui 
qui la trouve éprouve une grande joie ( muditâ ) ; celui qui la perd 
ressent une grande tristesse ( daurmanasya) ; celui qui en fait 
cadeau gagne un mérite qui profitera au Chemin ( mârga ) ; celui 
qui la vole ou la dérobe est tué, exposé sur le marché et, après sa 
mort, tombe en enfer (• niraya ). Pour ces diverses raisons, nous savons 
que l’étoffe existe et nous posons un Dharma étoffe. 

RÉPONSE : 

Réfutation du 1 er argument. — Vous dites que la chose existe 
parce que le nom existe : ce n’est pas exact ( ayukta ) ! Comment 
cela ? Il y a deux sortes de noms : celui qui répond à une réalité, 
et celui qui ne répond pas à une réalité. Ainsi, il y a une herbe 
( trna ) nommée T chou li (caurî) — Caurî, en langue des Ts’in, se 
dirait : « La voleuse » — ; bien que cette herbe ne vole pas, ne pille 
pas et ne soit pas réellement voleuse, elle est pourtant appelée « la 
voleuse ». Ainsi encore, la corne du lièvre ( sasavisâna ) et le poil 
de la tortue ( kûrmaroma ) ne sont que des noms et sont privés de 
réalité. Bien que l’étoffe ne soit pas inexistante à la façon de la 
corne du lièvre ou du poil de la tortue, elle existe [seulement] en 
raison du complexe des causes et des conditions ( hetupraty^ayasâ - 
magrï) et, lorsque ces causes et conditions disparaissent, elle n’existe 
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plus. Il en va de même pour la forêt (varia), le char ( ratha ), etc., 
qui ont tous un nom, mais sont privés de réalité. Dans un mannequin 
(kâsthapurusa ), qui porte pourtant le nom d'homme ( purusa ), il 
ne faut pas chercher de propriétés humaines ( purusadharma ) ; de 
même dans l'étoffe, qui elle aussi a un nom, il ne faut pas chercher 
une réalité étoffe. L'étoffe peut produire, dans l'esprit humain, les 
causes et conditions (hetupratyaya) génératrices d'une notion, car, 
quand on trouve une étoffe, on se réjouit, tandis que, si on perd 
une étoffe, on s'attriste. Mais l'étoffe n'est que la cause et condition 
génératrice d'une notion [et il n'y a pas d'étoffe en soi] x . 

Pour la naissance d'une notion, il peut y avoir deux sortes de 
causes et conditions : certaines notions dérivent d'une réalité, d'au¬ 
tres, d’une non-réalité, telles que les visions du rêve (svapnadrsta ), 
la lune réfléchie sur l'eau (udakacandra) 1 2 ou la souche, vue 147 c 
dans l'obscurité et qu'on prend pour un homme. De telles dénomi¬ 
nations sont issues de non-réalités, mais peuvent provoquer la nais¬ 
sance d'une notion. Le conditionnement n'est pas fixe ( niyata ), et 
on ne peut pas dire que, parce qu'une notion se produit, il existe 
une substance correspondante. Dans ce qui existe en vertu des 
causes et conditions génératrices d'une notion, il ne faut pas cher¬ 
cher une existence réelle. Ainsi, quand l'œil voit la lune réfléchie 
sur l'eau, une notion se produit qu'on exprime en disant : « C'est 
la lune », mais la prétendue lune issue de cette notion n'est pas une 
lune véritable. 

Réfutation du 2 e argument. — En outre, il y a trois sortes d'exis¬ 
tences ( bhâva ) : 1. l'existence relative (parasparâpeksikalhâva ), 

2. l'existence nominale (prajnaptibhâva), 3. l'existence réelle (d/iar- 
mabhâva ). 

1. Ont une existence relative, par exemple, la longueur (dïrgha- 
tva) et la petitesse ( hrasvatva ), la qualité d'être «celui-ci» ou 
d'être «celui-là», etc. En réalité, il n'y a ni longueur ni petitesse, 
ni objet éloigné, ni objet rapproché; c'est à cause d’une mutuelle 
relation qu'il est parlé de tout cela. La longueur existe à cause de 

1 Sur les rapports entre le nom et la chose qu’il désigne, voir Samgraha, 
p. 118, 174, 237; Tattvasamgraha, I, p. 274-366 (SabdaparVcsâ) ; Vigrahavyâ- 
vartanî, texte dans Journal of Bihar and Orissa, XXIII, 1937, Part III (en 
appendice), et traduction de S. Yamàguchi, JA, juil.-sept. 1929, p. 1-86; ou 
de G. Tücci, Pre-Dinnâga, p. 1-77. 

2 Sur le svapna et 1 ’udàkacandra, voir plus haut, Traité, I, p. 304, 373. 
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la petitesse, et la petitesse existe à cause de la longueur ; « celui-là » 
existe à cause de « celui-ci », et « celui-ci » existe à cause de « celui- 
là ». Si je me trouve à Test d’un objet, il passera pour « occidental » ; 
si je me trouve à l’ouest, il passera pour «oriental»; par rapport 
à un même et unique objet, existent des distinctions ( bheda) entre 
est et ouest; mais, bien qu’elles portent un nom, elles n’ont pas de 
réalité. Voilà ce qu’on entend par existences relatives; il ne s’y 
trouve aucune réalité vraie, et elles ne sont pas comparables aux 
couleurs ( rüpa ), odeurs ( gandha ), saveurs (rasa), tangibles (. sprasta - 
vya), etc. 

2. Existence nominale ( prajnaptibhâva ), par exemple, le lait 
( ksïra) qui possède quatre facteurs : couleur (râpa), odeur (gandha), 
saveur (rasa) et tangible (sprastavya) . Quand ces causes et conditions 
(hetupratyaya) sont réunies, on parle vulgairement (prajnaptitas) 
de lait. Le lait existe, mais non pas de la façon dont les Dharma 
issus des causes et conditions (pratïtyasamutpannadharma) existent ; 
le lait n’existe pas, mais non pas de la façon dont la corne du lièvre 
(sasavisâna) et le poil de la tortue (kürmaroma) sont inexistants. 
C’est seulement en raison du complexe des causes et conditions 
(hetupratyayasâmagri) qu’on dit vulgairement que le lait existe 1 . 
Il en va de même pour l’étoffe. 

3. En outre, c’est à cause des couleur, odeur, saveur et tangible 
à l’état d’atomes ultimes (paramânu) qu’il y a des particules de 
poils (romabhâga) ; à cause des particules de poils, il y a des poils 
(roman) ; à cause des poils, il y a du duvet ; à cause du duvet, il 
y a des fils (tantu) ; à cause des fils, il y a une étoffe (pata) ; à 
cause de l’étoffe, il y a un vêtement (vastra). — Si les causes et 
conditions, à savoir la couleur, l’odeur, la saveur et le tangible à 
l’état d’atomes ultimes faisaient défaut, il n’y aurait pas de parti¬ 
cules de poils; les particules de poils n’existant pas, il n’y aurait 
pas de poils; les poils n’existant pas, il n’y aurait pas de duvet; 
le duvet n’existant pas, il n’y aurait pas de fils; les fils n’existant 
pas, il n’y aurait pas d’étoffe; l’étoffe n’existant pas, il n’y aurait 
pas de vêtement. 

2. Controverse avec l’atomiste. 

L’atomiste. — Il est impossible que tout objet (dravya) indistinc¬ 
tement n’existe qu’en vertu du complexe des causes et conditions 


1 Comparer Koâa, IX, p. 239. 
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(hetupratyayasâmagrï) . Ainsi les atomes ultimes ( paramânu) 3 à 
cause de leur finesse extrême (paramasüksmatvât), n’ont pas de 
parties ( bhâga, avayava), et, n’ayant pas de parties, n’ont pas de 
complexe ( sâmagrl ). L’étoffe, étant grossière ( sthüla , audârika ), 
est susceptible d’être rompue ( rüpana ), mais comment l’atome ultime, 
qui n’a pas de parties, pourrait-il être rompu ? 

RÉPONSE : 

1. L’extrêmement petit n’existe pas; c’est par abus qu’on en 
parle. Pourquoi ? Parce que grossièreté ( sthûlatva ) et subtilité 
(süksmatvd) sont des notions relatives (parasparâpeksika) . C’est 
en face du grossier que le subtil existe, et ce subtil a toujours plus 
subtil que lui. 

2. En outre, s’il existait une matière ( rüpa ) à l’état d’atome 
ultime (paramânu), elle comporterait la décuple division spatiale 
(dasadigbhâgabheda) 1 -, mais, si elle comportait la décuple division 
spatiale, il ne pourrait être question d’atome ultime. D’autre part, 
s’il n’y a pas décuple division spatiale, il ne peut être question de 
matière 2 . 


1 Dans son Wei che eul che louen (T 1590, p. 76 a 15), Hiuan tsang rend par 
Fang fen (70; 18 et 2) l’expression digbhâgabheda de la Vimâikâ (éd. Lévi, 
p. 7, 1. 19). Le Mppâ parle ici du dasadigbhâgabheda, décuple division spatiale 
par rapport aux quatre points cardinaux, aux quatre régions intermédiaires, 
au zénith et au nadir (cf. Traité, I, p. 446 en note). — Nous venons de voir 
que, selon les Sautràntika (cf. Koéa, I, p. 92), l’atome comporte division 
spatiale ou « étendue ». 

2 Le concept d’atome matériel est intrinsèquement contradictoire. L’atome, 
non susceptible de détérioration, non susceptible de résistance (pratighâta), 
est, par définition, exempt de brisure ( rüpana ) et indivisible (cf. Kosa, I> 
p. 25). La matière (rüpa), au contraire, est essentiellement sujette à la détériora¬ 
tion, à la brisure, en vertu de la définition rüpanâd rüpam (Koéa, I, p. 24). 

Si, comme le veulent les Sautràntika (cf. Koâa, I, p. 89), l’atome est étendu, 
c’est-à-dire comporte division spatiale, il est divisible, et n’est donc pas un 
atome. 

Si, comme le veulent les Sarvâstivâdin (cf. Koéa, I, p.89; Siddhi, p. 39), 
l’atome n’est pas étendu, il apparaîtra semblable à l’espace, au vide, et ne 
pourra plus être nommé rüpa. 

Comparer Viméikâ, p. 7 : digbhâgabhedo yasyâsti tasyaxkatvam na yujyate. 
anyo hi paramânoh pürvadigbhâgo yâvad adhodigbhàga iti digbhâgabhede 
sati Icatham tadâtmakasya paramânor ejcatvorn yoTcsyate : « Ce qui possède 
division spatiale ne peut constituer une unité. Si l’atome ultime a une partie 
orientée vers l’est (une autre vers l’ouest) jusqu’à une partie orientée au 
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3. En outre, si l’atome ultime existait, il y aurait subdivision 
dans l’espace ( âkâsapariccheda ) 1 ; mais, s’il y a subdivision, il ne 
peut être question d’atome ultime, 

148 a 4. Si l’atome ultime existait, on y trouverait la couleur ( rûpa ), 
l’odeur ( gandha), la saveur (rasa) et le tangible ( sprastavya ) en 
fonction de parties (bhâga) ; mais, là où la couleur, l’odeur, la sa¬ 
veur et le tangible fonctionnent comme parties, il ne peut être ques¬ 
tion d’atome ultime 2 . 

C’est pourquoi, on a beau argumenter sur l’atome ultime, il ne 
peut être établi. Le sutra dit : «Toute matière ( rûpa ), qu’elle soit 
grossière (audârika) ou subtile ( süksma ), interne (adhyâtmam) ou 
externe (bahirdhâ) , à la considérer en général, est transitoire ( anitya ) 
et non-substantielle ( anâtmaka ) » 3 , mais il ne dit pas qu’il existe 
des atomes ultimes. Ceci s’appelle la vacuité de la division en parties. 

3. L’objet, création subjective et vide 4 . 

1. En outre, pour ceux qui contemplent la vacuité (sûnyatâdar- 
sin) y l’étoffe existe en fonction de la pensée (cittânuparivartin ). 

nadir, avec une pareille diversité d'orientations, comment l'unité de l'atome 
ultime serait-elle possible ? » 

Les théories atomiques du Petit Véhicule sont exposées et réfutées dans 
Siddhi, p. 44-47. 

1 On a âkâsa-fen-ts’i (18 et 2; 210), c'est-à-dire âkâsapariccheda ou âkàéa- 
pravibhàga, d'après Suzuki, Index to the Lankâvatâra, p. 238. 

2 A cela on peut répondre, avec le Kosa, II, p. 148-149 en note, qu'un atome 
n'existe jamais à l'état isolé, mais qu’on a au minimum des groupes de sept 
atomes. La molécule de matière dérivée (atome de couleur, ou atome d'odeur, 
etc.) comporte 1379 atomes, et comme toute matière dérivée possède couleur, 
odeur, saveur et tangible, ce chiffre doit être multiplié par quatre pour obte¬ 
nir la plus petite partie de matière existant à l'état isolé. 

3 Cf. Vinaya, I, p. 14 ; Sainyutta, II, p. 252, 253 ; III, p. 47, 68, 80, 89 ; 
IV, p. 382 : Yam kinci rüpam atîtânâgatapaccuppannam ajjhattam vâ bahiddliâ 
vâ olârikam vâ sukliumam và hïnam vâ panïtam vâ yam dure santike vâ f sabhain 
rüpam n' etam marna , n' eso f ham asmi, na me so attâ ’ti. 

4 Ce paragraphe semble s'inspirer en partie du « Sutra des quatre savoirs » 
en grande vogue dans l'école idéaliste; cf. Samgraha, p. 104-105, 250-252, 
19*-20 # ; A p'i ta mo tsa tsi, T 1606, k. 5, p. 715 b 19-715 c 1; Siddhi, p. 
421-423. Le Bodhisattva qui possède quatre savoirs se rend compte de l'irréa¬ 
lité des objets extérieurs : 

lo Viruddhavijnânanimittatvajnâna : il sait qu’un même objet peut donner 
naissance à des notions absolument opposées. 
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Ainsi ces contemplatifs ( dhyâyin ) voient l’étoffe comme étant terre 
(prthivï), eau ( ap -), feu (tejas) ou vent ( vâyu ), comme étant bleue 
( nüa ), jaune (pîta), blanche ( avadâta ), rouge (lohita) ou absolument 
vide ( atyantaéünya ) *. Et ils peuvent contempler de la même façon 
les dix vues en totalité de l’objet ( krtsndyatana ) 2 . 

[Dârukkhandhakasutta \ 3 . — Ainsi, le Buddha, qui résidait 
alors sur le Grdhrakütaparvata, se rendit un jour, avec l’assemblée 

2o Anàlambanavijnaptyupalabdhitvajnâna : il sait qu'on peut avoir des no¬ 
tions qui ne répondent à aucune réalité. 

3° Aprayatnàvipantatvajnâna : il sait que, si l'objet était réel, sa connais¬ 
sance n'exigerait pas d'effort et ne serait pas sujette aux méprises. 

4o Trividhajnânânukûlatvajnàna : il sait que l'objet peut se plier aux exi¬ 
gences de trois sortes d'esprits a.) apparaître tel qu'ils le désirent aux Bodhi- 
sattva et aux extatiques doués de la maîtrise en pensée (oetovaéitâ) ; b.) appa¬ 
raître aux Yogin doués de êamatha et vipaéyanâ, au moment où ils y réfléchis¬ 
sent; c.) ne plus apparaîtro du tout aux saints qui ont conquis le savoir exempt 
do concepts (nirvikalpakajhâna). 

1 Les extatiques (jdhyâyin) , qui pratiquent l'extase ( dhyâna ), obtiennent une 
maîtrise en pensée (cetovaêitd), une aptitude mentale ( cittalcarmanyatâ ), qui 
les rend capables d« faire apparaître les choses telles qu'ils les désirent, par 
la seule force de leur aspiration ( adhimuktibala ) : ils changent la. terre en eau, 
etc. Cf. Madh. avatàra, p. 163 (tr. Lav., Muséon, 1910, p. 346-347); Samgraha, 
p. 106 en note. — Le pouvoir de l'extatique est décrit, dans la Bodh. bhümi, 
p. 352, de la façon suivante : yathepsitam oa sarvarddhikàryam karoti, sarva- 
pranidhânâni câsya yathâkâmam samrdhyanti, yadyad eva vastu yathâdhi- 
mucyate tat tathaiva bhavati : « Il accomplit tous les miracles selon ses sou¬ 
haits, tous ses vœux aboutissent selon ses désirs; tout objet devient pour lui 
exactement tel qu 'il le veut ». 

2 Ces dix krtsndyatana sont étudiés dans Kosa, VIII, p. 213-215. 

3 Cf. le Ddrukkhandhakasutta de l'Aùguttara, III, p. 340-341 (tr. Hare, 
Graduai Sayings, III, p. 240-241), du Tsa a han, T 99, no 494, k. 18, p. 128 c- 
129 a, et du Kosa, II, p. 147. Mais, selon la version canonique, ce sütra fut 
prononcé par Sâriputra et non par le Buddha. Voici le texte pâli : 

1. Evam me sutam. Ekam samayam àyasmà Sdriputto Eâjagahe viharati 
Gijjhakûte pabbate. Atha kho âyasmà Sdriputto pubbanhasamayam nivâseivd 
pattacïvaram âdâya sambahulehi bliikkhühi saddhim Gijjhakûtâ pabbatâ orohanto 
addasa annatarasmim padese màhantam dàrukkhandham , disvd bhikkhü aman- 
tesi : — Passatha no twnhe âvuso amum màhantam dârukkhandhan ti ? Evam 
âvuso U . 

2. Àkankhamâno âvuso bhikkhu iddhimâ oetovasippatto amum ddrukkhan - 
dharn pathavï tveva adhimuoceyya. Tarn kissa hetu ? Atthi âvuso amusmim 
dàrukkhandhe patliavidhâtu, yam nissâya bhikkhu iddhimâ oetovasippatto amum 
dàrukkhandham pathavï tveva adhimucceyya. 

3. Àkankhamâno âvuso bhikkhu iddhimâ oetovasippatto amum ddrukkhan - 
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des bhiksu, à la ville de Râjagrha. Au milieu du chemin, apercevant 
un grand morceau de bois (corriger ta houei « grande eau » en ta mou 
« grand morceau de bois ou mahâdâruskandha ») \ le Buddha y 
étendit sa natte (nisadana ), s’assit dessus et dit aux bhiksu : «Un 
bhiksu, entré en extase ( dhyânapravista ) et doué de la maîtrise en 
pensée (cetovasipràpta ), pourrait changer ce grand morceau de bois 
(lire ta mou) en terre (prthivï ), et ce serait de la vraie terre. Pour¬ 
quoi ? Parce que l’élément terre existe dans le bois. Il pour¬ 
rait aussi le transformer en eau ( ap -), en feu ( tejas ), en vent (vâyu ), 
en or (suvarna), en argent ( râjata) et en toutes sortes de matières 
précieuses ( nânâvidharatnadravya) ; et tout cela serait vrai. Pour¬ 
quoi ? Parce que les éléments ( dhâtu ) de toutes ces choses existent 
dans le bois (lire mou) ». 

2. De plus, c’est comme dans le cas d’une jolie femme : le volup¬ 
tueux (kâmeçu mithyâcârin) qui la voit la prend pour une pure 
merveille et son cœur s’attache à elle; l’ascète adonné à la contem¬ 
plation de l’horrible (asuihaihâvanâ) , en regardant cette femme, 
y découvre toutes sortes de défauts, sans aucune beauté; sa rivale, 
quand elle la voit, éprouve de la jalousie (ïr§yâ) y de la haine ( dvesa) 
et des mauvais sentiments ; ses yeux ne veulent point la voir, comme 


dham âpo tveva adhimucceyya ... pe ... tejo tveva adhimucceyya ... vâyo tveva 
adhimucceyya ... subhan tveva adhimucceyya ... asubhan tveva adhimucceyya. 
Tarn hissa hetu ? Atthi âvuso amusmim dàrukkhandhe asubhadhâtu, yam 
nissâya bhïkkhu iddhimâ cetovasippatto amum dârukkhandham asubhan tveva 
adhimucceyyd ti. 

Co texte n’est pas le seul à signaler la puissance de la volonté ( adhimuhti - 
bala) dans le Yogin doué de maîtrise en pensée (cetovaéità). Le Samyutta, 
I, p. 116, remarque que le Buddha pourrait, s’il le voulait, transformer 
l’Himàlaya en or : âkankhamâno ca pana bhante Bhagavâ Eimavantam pab - 
bataràjam suvannam tveva adhimucceyya , suvannan ca pan ’ assfl ti. — Le 
Kathàvatthu, II, p. 608, raconte que le saint Pilindavaccha transforma en 
or le palais de Bimbisàra : àyasmd Pilindavaccho ranno Mâgadhassa Seniyassa 
Bimbisârassa pàsâdam suvannan tveva adhimucci suvanno ca pana âsi. 

i La lecture du Taishô : Ta houei (37; 85), «Grande pièce d’eau», est 
inadmissible. Il semble absurde que le Buddha ait étendu sa natte sur une 
pièce d’eau; qu’il proclame ensuite, comme un fait extraordinaire, la possi¬ 
bilité de transformer cette pièce d’eau en eau. Toutes ces absurdités dispa¬ 
raissent si on adopte la variante Ta mou (37; 75), « Grand morceau de bois» : 
cette variante est attestée dans les éditions d.es Yuan, des Ming et des Sung, 
ainsi que dans le Tempyo Mss du monastère Ishiyama-dera •, d’aillenrs c’est 
la lecture adoptée dans les recensions pâlie et chinoise du Dâruhhhandhakasutta> 
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si elle était laide 1 . — En regardant cette femme, le voluptueux 
éprouve du plaisir (sukha) ; le jaloux, de la douleur ( duhkha ) ; l’as¬ 
cète trouve le Chemin ( mârga) ; l’homme sans parti-pris qe ressent 
pour elle ni attraction ni répulsion : c’est comme s’il voyait de la 
terre ou du bois. Si cette beauté était vraiment pure, les quatre 
hommes qui la regardent devraient tous la voir belle ( subha ) ; si elle 
était vraiment laide, ils devraient tous la voir laide ( aéubha ). Mais, 
[comme ce n’est pas le cas]., nous savons que la beauté et la laideur 
sont dans la pensée ( citta) et qu’à l’extérieur ( bahirdhà) il n’y a 
rien de fixe ( niyata ) : c’est comme si on regardait le vide ( sünya ). 

3. Enfin, parce qu’on trouve dans l’étoffe les dix-huit vacuités 
(i astadasasünyatâ ), elle apparaît vide (sünya) à l’examen; étant 
vide, elle est inexistante (anupalabdha) . De même toutes les riches¬ 
ses ( âmiçadravya ) issues de causes (pratïtyasamutpanna) , sont vides 
(sünya) et absolument inexistantes (atyantânupalabdha ). 


l Si l’objet était réel, il ne serait pas l’objet de conceptions diamétralement 
opposées, mais il serait vu par tout le monde d«e la même manière. Or les 
conceptions relatives à un même objet varient selon les catégories ou les 
dispositions des sujets qui le perçoivent. Pour illustrer la chose, les textes 
ont surtout recours à deux exemples : celui de la femme et celui de l’eau. 

Une même femme est une beauté pour son amant, un squelette affreux pour 
l’ascète, une horreur pour sa rivale, un morceau friand pour le chien, etc. Une 
stanco célèbre, citée dans le commentaire du Samgraha, p. 106 en note, et 
dans le Sarvadarâanasamgraha, éd. de l’Ànandàérama, p. 12, dit très bien : 

ParivrâtlcâmuJcaéunâm elcasyâm pramadàtanau / 
kunapah lcâminl bhalcçya iti tisro vïkàlpanâh // 

« L ’ascète, 1 ’amant et le chien, par rapport à un même corps féminin, ont 
trois conceptions différentes : pour l’ascète, c’est un cadavre; pour l’amant, 
c ’est une maîtresse ; pour le chien, c ’est un bon morceau ». 

Quant à l’exemple de l’eau, voici comment le commentaire du Samgraha, 
p. 105 en note, l’expose : «Là où les Prêta, par la force de la rétribution de 
leurs actes, voient une rivière remplie de pua, les animaux — poissons, etc. — 
voient une boisson, une demeure, et ils s’y installent. Les hommes y voient une 
eau savoureuse, pure et limpide; ils l’utilisent pour se laver, se désaltérer et 
se baigner. Quant aux dieux recueillis dans la sphère d’infinité d’espace, ils n’y 
voient que l’espace, car ils n’ont plus de sensations physiques. Or, il est impos¬ 
sible d’avoir ainsi plusieurs connaissances opposées l’une à l’autre sur une seule 
et même chose, si cette chose est réelle ». — Le même exemple est utilisé 
encore dans le Madh. avatâra, p. 164, 1. 12 (tr. Muséon, 1910, p. 348), la 
Viméikà, p. 4, 1. 2-6; le Nyâyavârttika, p. 528, 1. 12. 
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V. NON-EXISTENCE DU DONATEUR 1. 

Pourquoi le donateur (< dâyaJca ) est-il inexistant ? Parce que, 
comme l'étoffe ( pata ), il existe en raison du complexe des causes 
et conditions (hetupratyuyasâmagrï) . Si on examine l'étoffe partie 
par partie ( bhâgaêah), on voit qu'elle est inexistante; il en est de 
même pour le donateur. On appelle corps ( kâya ) une [portion] 
d'espace ( âkâsa ) enfermée dans les quatre grands éléments ( mahâ- 
bhûta) ; lorsque ce corps pense, remue et agit, lorsqu’il marche, 
s’arrête, s'assied ou se lève, on parle vulgairement ( prajnaptitah) 
d'homme ( pudgala ). Mais à considérer celui-ci partie par partie, il 
est inexistant (anupalàbdha). 

En outre, dans tous les agrégats (, skandha ), éléments ( dhâtu) et 
bases de la connaissance ( âyatana ), l'Âtman fait défaut. Puisque 
l’Atm&n n’existe pas, le donateur n’existe pas. Pourquoi ? Parce 
que l'Atman reçoit toutes espèces de désignations ( nâmasamketa ) : 
homme ( manusya ), dieu ( deva ), mâle ( purusa ), femelle (strï), dona- 

I Dans cette section, le Mpps combat la croyance à l’âme ( âtmavâda ), la 
croyance à la personnalité (pudgalavâda ), qui trouve des adhérents, non seule¬ 
ment parmi les hérétiques, mais encore parmi certains bouddhistes, notamment 
les Vàtsîputrîya-Sâmmatïya (cf. plus haut, Traité, I, p. 43, n. 3). La réfutation 
présentée ici par le Mppé est remarquablement conduite et nous change un 
peu des banalités qui ont cours chez les adversaires de l’Âtmavâda, lesquels 
se plagient à l’envi : 

Sources canoniques et post-canoniques : Vinaya, I, p. 13-14; Milinda, p. 
25 sq. ; Kathâvatthu, I, p. 1. Sarvâstivâdin et Vaibhàçika : Vijnânakâya dans 
L. de La Vallée Poussin, La controverse du Temps et du Pudgala dans le 
Vijnânakâya, EA, p. 358-376; Koâa, ch. IX, p. 227-302. 

Madhyamika : Madh. kârikâ et vrtti, p. 340-381; Catuhsataka, éd. P. 
Vatdya, p. 83-89 (tr. p. 138-142), éd. Bhattacharya, p. 69-101; Madh. avatâra, 
p. 233-287 (tr. Lav, Muséon, 1911, p. 282-328); Bodhicaryàvatàra, IX, v. 73, 
et Panjikà, p. 471-484. 

Vijnànavàdin : Sütràlamkàra, éd. LÉvi, p. 154-160 (tr. LÉvr, p. 259-265) ; 
Siddhi, p. 14-15; Tattvasamgraha, I, p. 125-130 (tr. S. Schayer, Kamalaéllas 
Kritik des Pudgalavâda, RO, VIII, 1932, p. 68-93; tr. Jha, I, p. 217-226). 

II est à remarquer que le Mpps, attribué à tort ou à raison à Nâgârjuna, ne 
manifeste, dans sa réfutation de l’Âtman, aucune ressemblance spéciale avec 
les Madh. kârikâ de Nâgârjuna, et, pour tout dire, semble les avoir négligées, 
alors qu’en d’autres endroits il y a eu fréquemment recours (cf. Traité, I, p. 
36, 37, 69, 367, 378, 396). On a déjà constaté plus haut (Traité, I, p. 614 
en n.) que le Mpps s’écarte, sur certains points, des doctrines des Madh. 
kârikâ. 
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teur ( dâyaka ), bénéficiaire (pratigrâhaka ), homme souffrant ( duh - 
khasamvedin ), homme heureux (sukhasamvedin ), animal ( tiryag - 
y oui ), etc.; ce ne sont là que les noms (nâmcrn), on n’y trouve 
aucune vraie réalité (bhütadharma). 

Question. — Si le donateur n’existe pas, qui est ce Bodhisattva 148 b 
qui pratique la vertu du don ( dânapâramitâ) ? 

Réponse. — C’est une simple dénomination ( nâmasamketa) exis¬ 
tant en raison du complexe des causes et conditions ( hetupratyayasâ - 
magri), mais sans plus de réalité vraie qu’une maison ( grlia) ou 
qu’un char ( ratha ). 

NON-EXISTENCE DE L ’ÀTMAN. 

1. L’Àtman n’est pas objet de connaissance. 

Question. — Pourquoi l’Atman n’existe-t-il pas ? 

Réponse. — Nous l’avons déjà dit plus haut [quand nous expli¬ 
quions la formule] : Evam maya srutam ekasmin samaye (cf. Traité, 

I, p. 67-69), mais il faut ici nous répéter. 

Le Buddha a parlé de six connaissances ( vijnâna) : 1. La con¬ 
naissance de l’œil ( caksurvijnâna ) et les Dharma associés à la con¬ 
naissance de l’œil ( caksurvijnânasamprayuktakadharma ) prennent 
ensemble pour objet ( alambana) la couleur ( rüpa ), mais ne portent 
pas sur les maisons ( grha ), les villes ( nagara) et autres fictions 
nominales de tous genres; 2-5. De même aussi les connaissances de 
l’oreille, du nez, de la langue et du corps ( srotraghrânajihvàkâya - 
vijnâna) [portent respectivement sur le son (sabda) } l’odeur ( gan - 
dha) y la saveur (rasa) et le tangible (sprastavya) ] ; 6. La connais¬ 
sance mentale ( manovijnâna ) et les Dharma associés à la connais¬ 
sance mentale ( manovijnânasamprayuktakadharma) connaissent 
l’œil (caksiis), la couleur (rûpa) y la connaissance de l’œil (càksur- 
vijnâna ), et ainsi de suite jusque : ils connaissent l’esprit (mana$) } 
les Dharma et la connaissance mentale (manovijnâna) l . 

1 Selon le Koâa, IX, p. 238, les Vatsïputrîya croient que l’Âtnian ou 
Pudgala est connu par la connaissance visuelle. Lorsque la connaissance visuelle, 
disent-ils, connaît la couleur et la figure, c’est-à-dire le corps, elle discerne 
en seconde ligne le Pudgala ( cakçurvijneyâni rüpâni pratltya pudgalam pra- 
tivibhâvayatï). — Le Mpps établit ici que l’objet propre des six connaissances 
est vide et no constitue pas un Àtman; il ajoutera qu’il n’y a pas de septième 
connaissance pour connaître 1 ’Âtman, Cette difficulté amènera plus tard 
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Les choses qui sont Lob jet ( âlambana ) de ces connaissances 
(vijnâna) sont toutes vides ( sünya ), impersonnelles ( anâtman ) et 
périssent après leur naissance ( utpannaniruddha ) ; elles ne sont pas 
autonomes ( svatantra ). 

Aux Dharma inconditionnés ( asamskrtadharma) 1 on ne peut non 
plus attribuer d’Àtman, car ils n’éprouvent ni douleur {duhkha) 
ni bonheur ( sukha ). S’il fallait un Âtman en tout cela, il devrait 
y avoir une septième connaissance pour connaître cet Atman; mais 
ce n’est pas le cas. Donc nous savons qu’il n’y a pas d’Àtman. 

2. Controverse avec le personnaliste. 

Le Personnaliste. — Comment savez-vous qu’il n’y a pas d’Àt¬ 
man ? 

1 er Argument. — Chaque homme en particulier conçoit l’idée 
d’Àtman par rapport à sa propre personne ( svakâya ), et non pas 
par rapport à celle d’autrui. Si donc il considère faussement comme 
Àtman le Non-âtman {anâtman) de sa propre personne, il devrait 
aussi considérer faussement comme Àtman le Non-âtman de la per¬ 
sonne d’autrui 2 . 

2° Argument. — S’il n’y a pas d’Àtman intérieur (adhyâtma ), 
[étant donné que] la connaissance des couleurs naît et périt d’in¬ 
stant en instant {ksanotpannaniruddha ), comment distingue-t-on et 
connaît-on la couleur bleue ( nila ), jaune {pïta), rouge ( lohita ) ou 
blanche ( avadâta ) ? 

3 e Argument. — S’il n’y a pas d’Àtman, et puisque les connais¬ 
sances humaines actuelles {pravrttivijfiâna), naissant et périssant 
toujours à nouveau, disparaissent toutes avec la vie du corps, qui 
donc a partie liée avec les actes — péchés {dpatti) ou mérites 


l'école idéaliste à poser une septième connaissance, qu 'ils appellent le Idista- 
manas. Souillé par la croyance au Moi, ce Jclistamanas a pour objet la Con¬ 
naissance-réceptacle (i âlayavijnàna ) qu'il prend à tort pour un Âtman (cf. 
Samgraha, p. 16-22; Triméikâ, p. 22-24; Siddhi, p. 225-288). 

1 Ces Dharma asamslcrta sont l'espaco (ôfcôia), la destruction (= Nirvana) 
due à la sapience ( pratisamTchyânirodha ) et la destruction qui n'est pas due 
à la sapience (apratisamkhyànirodhd) ; cf. Koéa, I, p. 8. 

2 En d'autres termes, l'Âtman existe parce que nous avons conscience du 
Moi par opposition au Soi du voisin et que nous ne confondons jamais notre 
Âtman avec celui d'autrui. La conscience intime de notre propre personnalité 
doit correspondre à quelque chose de réel t 



737 


[k. 12, p. 148 b] 

(punya) — ? Qui endure la douleur ( duhkha) ou le bonheur ( sukha ) ? 
Qui est libéré ( vimukta ) ? 

Pour toutes ces raisons internes, nous savons que TAtman existe. 

RÉPONSE : 

Réfutation du 1 er argument. — 1. La difficulté nous est commune, 
car si l'homme concevait ridée d’Âtman par rapport à la personne 
d'autrui, il faudrait encore demander pourquoi il ne conçoit pas 
ridée d'Âtman par rapport à sa propre personne 1 . 

2. En outre, les cinq agrégats ( skandha ), étant nés des causes et 
conditions (pratïtyasamutpanna) , sont vides (sünya) et ne sont pas 
Âtman 2 . Mais, en raison de rignorance (avidyâ), naissent les vingt 
sortes de satkâyadrsti (croyance au moi et au mien) 3 . Cette 
satkâyadrsti naît en relation {pràbandha) avec les cinq agrégats. 

1 Âryadeva a rencontré l’objection dans son Catuhéataka, v. 228 (cité dans 
Madhvrtti, p. 199) : 

yas tavâtmà mamânâtmd tenâtmd niyamdn na sah, 
nanv anityeçu hhâvesu lealpanâ nâma jâyate. 

a Ce qui est Moi pour toi est Non-moi pour moi; donc il n’est pas certain 
qu’il s’agisse là d’un Moi. N’est-ce pas sur des choses impermanentes que 
surgissent les hypothèses ? » 

2 Pour comprendre la discussion qui va suivre, il faut se rappeler que l’idée 
du Moi porte sur les cinq skandha, éléments constitutifs de la personnalité, à 
savoir : matière ou corps ( rûpa ), conscience (samjnâ), sensation ( vedanâ ), 
volition ( samskàra ) et connaissance ( vijnàna ). Une expression synonyme est 
ceUe de « Noms-et-forme » ( nâmarûpa ) que le Mppé emploiera plus loin. Les 
Nâman sont les quatre skandha immatériels : conscience, sensation, volition et 
connaissance; le Rûpa est le skandha matériel, le corps ou la matière. 

3 La satkâyadrsti, d’étymologie obscure (cf. Kosa, Y, p. 15, n. 2), désigne la 
croyance au moi et au mien ( âtmdtmlyagrdha ). Voir à son sujet Majjhima, III, 
p. 17; Samyutta, III, p. 16; Vibhaùga, p. 364; Dliammasangani, p. 220; 
Patisambhidâ, I, p. 143-149; Mahàvyutpatti, n® 4684-4704; P’i p’o cha, T 
1545, k. 8, p. 36-40 (tr. J. Rahder, La satkâyadrsti d'après Vihhdsd, 8, dans 
MCB, I, 1931-32, p. 227-239); Kosa, Y, p. 15-17; Siddhi, p. 348. 

La satkâyadrsti prend pour âtman tantôt les cinq skandha , tantôt un des 
skandha ; elle présente vingt aspects, ou vingt « pointes », sur lesquels les 
scolastiques ne sont pas d’accord; le système pâli compte quatre aspects dif¬ 
férents pour chacun des cinq skandha : 1. le rûpa est Vâtman \ 2. Vâtman est 
muni de rûpa ; 3. le rûpa est dans l 'âtman; 4. l 'âtman est dans le rûpa, et 
ainsi de suite pour chacun des quatre autres skandha. Le système de l’Abhi- 
dharma, exposé dans la Mahàvyutpatti et la Vibhàçâ (I. o.), est plus com¬ 
pliqué, 
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Puisqu’elle naît de ces cinq agrégats, ce sont ces cinq agrégats, et 
non la personne d’autrui, qu’on considère comme étant l’Àtman. 
Cela est dû aux imprégnations ( vâsanâ ) de T [ignorance]. 

3. En outre, s’il y avait un Àtman [quelconque], l’Àtman d’un 
tiers pourrait exister ; mais, sans même savoir si votre Âtman à vous 
existe ou n’existe pas, vous m’interrogez sur l’Âtman d’un tiers. 
C’est comme si quelqu’un, interrogé sur la corne du lièvre ( sasavi - 
sâna), répondait qu’elle est pareille à la corne du cheval ( asvavi - 
sàna) . Si la corne du cheval existait réellement, on pourrait y recou¬ 
rir pour établir [l’existence] de la corne du lièvre; mais, si la 
corne du cheval est encore plus incertaine (avyakta), comment 
peut-on y recourir pour établir la corne du lièvre ? 

4. En outre, c’est parce que l’homme conçoit l’idée d’Àtman 
par rapport à sa propre personne qu’il affirme lui-même l’existence 
de l’Àtman. Mais vous parlez d’un Âtman universel ( vyâpin ), qu’il 
faudrait aussi attribuer aux autres personnes. C’est pourquoi on 
ne peut pas dire que le fait de concevoir l’idée d’Âtman par rap¬ 
port à sa personne à soi, et non pas par rapport à celle d’autrui, 

148 c prouve l’existence de l’Àtman. 

5. En outre, il est des hommes chez qui l’idée d’Àtman naît par 
rapport à autre chose [qu’à eux-mêmes] : ainsi les contemplatifs 
hérétiques (tïrthikadhyâyin) , utilisant la vue-en-totalité de la terre 
(prthivïkrtsnâyatana) , voient la terre comme étant l’Âtman et 
l'Âtman comme étant la terre 1 . Et de même aussi [pour les autres 
choses] : eau, feu, vent et vide. Mais, c’est par méprise (viparyâsa) 
qu’on conçoit l’idée d’Àtman par rapport à autrui. 

6. En outre, il est des circonstances ( samaya) où l’on conçoit 
l’idée du Moi par rapport à autrui. 

[L’homme dont les membres sont remplacés par ceux d’un 
cadavre ] 2 . — Ainsi, un homme, qui avait été chargé d’aller au 

1 Sur le pouvoir de ces contemplatifs, voir ci-dessus, p. 731. 

2 Dans sa version de cette histoire macabre, le Mpps est très proche du 
Tchong king Biuan tsa p’i yu king, T 208, no 3, k. 1, p. 531c-532a (tr. 
Chavannes, Contes, II, p. 72-74). L’histoire est brièvement résumée dans le 
King liu yi siang, T 2121, k. 46, p. 241 a-b. — Selon la légende d ’Aéoka, la 
victime de 1 ’aventure fut un fils de famille, originaire de Mathurâ : il était entré 
en religion sous Upagupta, mais avait décidé de rentrer dans le monde; en 
retournant chez lui, il avait fait halte, pour la nuit, dans un temple de deva, 
où deux yakça lui apparurent et substituèrent son corps à celui d’un cadavre. 
Lo lendemain, il retourna auprès d ’Upagupta et, complètement détaché de 
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loin, se trouvait passer seul la nuit dans une maison déserte. Au 
milieu de la nuit, un démon qui portait sur ses épaules un homme 
mort, vint le déposer devant lui; puis un autre démon accourut à 
la poursuite du premier et lui fit des reproches avec colère, disant : 
«Cet homme mort m’appartient; comment serait-ce toi qui l’as 
apporté ici ? » Le premier démon répondit : « Il est ma propriété ; 
c’est moi qui l’ai pris et apporté moi-même». Le second démon 
reprit : «C’est bien moi qui ai apporté ici cet homme mort». Ces 
deux démons, empoignant chacun le cadavre par une main, se le 
disputèrent. Le premier démon dit : « Il y a ici un homme que 
l’on peut interroger ». Le second démon se mit à l’interroger : « Qui 
a apporté ici cet homme mort?» L’homme se fit la réflexion 
suivante : « Ces deux démons sont très forts; que je dise la vérité 
ou que je mente, ma mort est certaine et, dans l’un et l’autre cas, 
je ne saurais l’éviter. A quoi bon mentir ? » Il déclara donc que 
c’était le premier démon qui avait apporté [le cadavre]. 

Aussitôt le second démon, très en colère, lui saisit la main qu’il 
arracha et jeta à terre, mais le second démon prit un bras du 
cadavre et le lui adapta en frappant dessus. De même il substitua 
à son corps les deux bras, les deux pieds, la tête et les côtes [du 
cadavre]. Puis les deux démons dévorèrent ensemble le corps de 
l’homme qu’ils avaient remplacé [par celui du cadavre], et, après 
s’être essuyé la bouche, ils s’en allèrent. 

L ’homme fit alors cette réflexion ; « Le corps qu ’ont fait naître 
mon père et ma mère, j ’ai vu de mes yeux ces deux démons le dévorer 
entièrement ; maintenant mon corps présent est tout entier constitué 
par la chair d’un autre. Ai-je maintenant bien sûrement un corps, 
ou n’ai-je plus de corps ? Si je crois en avoir un, c’est entièrement 
le corps d’un autre; si je crois n’en point avoir, voici cependant 
un corps qui est bien visible ». Quand il eut ainsi réfléchi, il res¬ 
sentit un grand trouble d’esprit et fut comme un homme qui a 
perdu la raison. 

Le lendemain matin, il se remit en route et partit; étant arrivé 
au royaume dont il a été question plus haut, il vit auprès d’un 
stüpa bouddhique une assemblée de religieux auxquels il ne sut 
demander autre chose sinon de lui dire si son corps existait ou non. 

son corps, atteignit l’état d’Arhat : cf. A yu wang tchouan, T 2042, k. 6, 
p. 123 b (tr. Przyluski, AsoJca, p. 381-382) ; A yu wang king, T 2043, k. 9, 
p. 165 b. 
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Les bhiksu lui demandèrent : « Quel homme es-tu ? » Il répondit : 
« Je ne sais même pas si je suis un homme ou si je ne suis pas un 
homme». Il narra alors au long à cette assemblée ce qui s'était 
passé auparavant. Les bhiksu dirent : « Cet homme connaît par lui- 
même la non-existence du moi; facilement il obtiendra d’être sauvé ». 

S’adressant à lui, ils lui dirent : «Ton corps, depuis l’origine 
jusqu’à aujourd’hui, fut toujours privé d’Atman et ce n’est pas 
seulement en arrivant à maintenant [qu’il en est ainsi] ; c’est sim¬ 
plement parce que les quatre grands éléments étaient combinés 
ensemble que tu pensais : c’est mon corps. Entre ton corps d’autre¬ 
fois et celui d’aujourd’hui, il n’y a pas de différence». Les bhiksu 
le convertirent au Chemin ( mârga ) ; il trancha ses passions (klesa) 
et devint aussi Arhat. 

Ainsi donc, il est des circonstances où l’on conçoit l’idée du Moi 
par rapport à autrui. Mais, sous prétexte qu’il est des distinctions 
entre «celui-là» et «celui-ci», on ne peut pas dire qu’il y a un 
Moi. 

7. Enfin, la vraie nature ( bhütasvàbhâva) de l’Àtman ne peut 
être établie avec précision (niyama) ; on ne peut pas établir s’il 
est éternel ( nitya ) ou transitoire ( anitya ), autonome (svatantra) ou 
non-autonome (asvatantra) , actif ( kâraka ) ou inactif (i akâraka ), 
149 a matériel ( rûpin ) ou immatériel ( arüpin ), et autres caractères (nimit- 
ta) de ce genre. Là où il y a caractère ( nimitta ), il y a réalité 
(dharma) ; mais, sans caractère, pas de réalité. Puisque l’Àtman 
n’a pas de caractère, nous savons qu’il n’existe pas. 

a. Si l’Àtman était éternel (nitya), le péché de meurtre (vadhâ- 
patti) n’existerait pas. Pourquoi ? Le corps (kâya) peut être tué 
parce qu’il est transitoire, tandis que l’Atman serait indestructible 
parce qu’éternel. 

Question. — Sans doute, l’Âtman, qui est éternel, ne peut pas 
être tué, mais rien qu’à tuer le corps, il y a péché de meurtre. 

Réponse. — Si tuer le corps était un meurtre, [pourquoi] est-il 
dit dans le Vinaya que le suicide ( âtmavadha ) n’est pas un 
meurtre 1 ? Le péché (âpatti) et le mérite (punya) résultent res- 

l Je doute fort qu'il soit dit textuellement dans le Vinaya que «le suicide 
n'est pas un meurtre», mais il est certain que le bouddhisme n'a jamais con¬ 
damné le suicide comme tel. C'est à tort, semble-t-il, que M. L. de La Vallée 
Poussin, dans son article Suicide paru dans ERE, XII, p. 25, a prétendu le 
contraire. En effet, le 3e Pàràjika, dont il se réclame, n'interdit pas de se 
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pectivement du mal fait à autrui ( paravihethana ) ou du bien fait à 
autrui ( parahita ). Ce n’est pas en soignant son propre corps ni en 
tuant son propre corps qu’on gagné un mérite ou qu’on commet un 


tuer soi-même, mais d’inciter les autres à se tuer; ce qui est tout différent : 
« Si un bhikçu donne une arme ou fait donner une arme à quelqu ’un et lui 
dit de se tuer; s’il lui fait l’éloge de la mort; s’il lui dit par exemple : 
«Fil à quoi te sert cette vie misérable? Mieux vaut mourir que vivxe»... 
et qu’ensuite cet homme, à cause de cela, meure, ce bhikçu se rend coupable 
d’un péché pâràjilcayt (Vinaya, III, p. 72; L. Finot, Le Frâtimolcsasütra des 
Sarvâstivâdin, JA nov.-déc. 1913, p. 477-478). 

Comme le remarque ici le Mpps, le suicide, qui ne lèse en rien la personne 
d’autrui, n’est pas un péché, car le péché consiste à nuire à autrui, tout 
comme le mérite consiste à lui faire du bien. Mais, si le suicide n’est pas 
condamnable en soi, cela ne veut pas dire qu’il puisse être recommandé à tous. 
Acte de raison chez certains, il peut être folie chez d ’autres. 

Parmi les suicides réussis, on peut citer celui des Buddha qui ont fait 
tourner la roue do la loi et converti des disciples, celui des Pratyekabuddha 
qui jugent le moment venu d’entrer dans le Nirvana, celui d«es Arhat qui ont 
détruit leurs passions et « fait ce qu ’ils avaient à faire » Qcrtdkrtyd) , celui 
enfin des Bodhisattva qui sacrifient leur vie en l’honneur du Buddha ou pour 
le bien des créatures. Ainsi le buddka Sâkyamuni, décidé à mourir, renonça 
spontanément à sa force vitale ( àyusanlchâram ossaji : Dîgha, II, p. 106). Les 
Pratyekabuddha, par groupes ou isolément, jugeant le moment venu, s’élèvent 
dans les airs, se changent en feu et entrent dans le Parinirvàna (cf. Traité I, 
p. 182, n. 2; p. 292 n.). A la mort de êàkyammuni, dix-huit Arhat entrèrent 
avec lui dans le Nirvana (Traité I, p. 89, n. 2), tandis que Subhadra le précéda 
volontairement dans la mort (Traité I, p. 210, n. 1). Vakkali, souffrant d’une 
pénible maladie et ayant reçu du Buddha l’assurance que sa mort serait 
innoccnto ( apâpika) f récita une dernière fois le credo bouddhique et se poignarda 
(Samyutta, III, p. 119-124; Tsa a han, T 99, no 1265, k. 47, p. 346b-347b; 
Tseng yi a han, T 125, k. 19, p. 642 b-643 a). Godhika, désespéré de ne pouvoir 
atteindre la délivrance définitive, se trancha la gorge, obtint aussitôt l’état 
d’Arhat et entra dans le Nirvana (cf. Traité I, p. 211, n. 3). Mahâprajâpat! 
Gautamï et ses compagnes entrèrent volontairement dans le Nirvana avec la 
permission du Buddha (Traité, I, p. 587, n. 1). 

Le Petit comme le Grand Véhicule loue sans réserve les exploits charitables 
des Bodhisattva qui sacrifient leur vie pour le bien des êtres ou pour rendre 
hommage aux Buddha. Rappelons pour mémoire le « don du corps » et le 
«don de la tête» par le futur buddha éàkyamuni (Traité, I, p. 143-144 en 
note), l’exploit du bodhisattva Sarvasattvapriyadaréana qui, pour célébrer le 
Buddha et le Saddharmapundarïkasütra, remplit son corps d’huile, y mit le 
feu et brûla durant douze ans (Traité, I, p. 579, n. 1; ci-dessous, p. 751). 

Le suicide semble être réservé aux personnages très saints et très vertueux; 
les autres font mieux de s’abstenir. Souvent, la tentative prématurée de suicide 
avorte, non sans assurer toutefois au désespéré des avantages spirituels consi* 
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péché. C’est pourquoi il est dit dans le Vinaya que le suicide n’est 
pas un péché de meurtre, mais est entaché de folie (■ moha) y de désir 
(ràga ) et de haine (< dvesa ). 

Si l’Àtman était éternel, il ne mourrait pas et ne naîtrait pas. 
Pourquoi ? Parce que, selon votre système, l’Âtman, qui est éternel, 
remplit complètement les cinq destinées (gati) ; comment aurait-il 
une naissance et une mort ? La mort ( cyuti ) consiste à quitter cet 
endroit-ci, et la naissance ( upapatti ) consiste à apparaître dans cet 
endroit-là. C’est pourquoi on ne peut pas dire que l’Âtman soit 
éternel. 

Si l’Àtman était éternel, il ne pourrait éprouver ni douleur 
(duhkha) ni bonheur ( sukha ). Pourquoi ? Quand la douleur survient, 
on s’attriste, et, quand le bonheur arrive, on se réjouit. Mais ce 
qui est modifié (vikrta) par la tristesse et la joie n’est pas éternel. 

Si l’Àtman était éternel, il serait semblable à l’espace ( âkâsa - 
sama) ; la pluie ne le mouillerait pas et la chaleur ne le dessécherait 
pas. Il n’y aurait, pour lui, ni ici-bas ( ihatra ), ni au-delà (paratra). 
Si l’Àtman était éternel, il ne pourrait pas renaître dans l’au-delà, 
ni mourir ici-bas. 

Si l’Àtman était éternel, la vue du moi ( âtmadrsti ) existerait à 
l’état permanent, et on ne pourrait [jamais] obtenir le Nirvana. 

Si l’Àtman était éternel, il serait sans naissance (utpâda) ni 
destruction (- nirodha ), et il n’y aurait ni mensonge ni erreur, car 
il faut du Non-moi (anàtman) et du transitoire ( anitya ) pour qu’il 
y ait oubli et erreur. 

Ainsi donc l’Atman n’est pas éternel et, pour de multiples raisons 
de ce genre, nous savons que l’Àtman n’est pas éternel. 

b. Si l’Àtman était transitoire (anitya ), il n’y aurait, encore une 
fois, ni péché (âpatti) ni mérite (punya). Le corps (kâya) étant 

durables. Sihà, désolée de ne point progresser dans les voies spirituelles, voulut 
se pendre; à peine s’était-elle noué la corde au cou qu’elle atteignit l’état 
d’Arhat; la corde se détacha de sa gorge et tomba par terre (Therîgâthà, 
v. 77-81). Sappadâsa, se sentant incapable d’arriver à la concentration, était 
sur le point de se tuer avec un rasoir quand il atteignit subitement la vision 
intérieure (Theragàthâ, v. 405-410). Vakkali, regrettant de ne plus voir le 
Buddha, voulut so précipiter du haut d’un rocher; à ce moment le maître 
apparut et l’empêcha d’attenter prématurément à ses jours (Apadàna, II, p. 
465-468; Manoratha, I, p. 248-251; Dhammapadattha, IV, p. 118-119, et tr. 
Burlingame, Legends, III, p. 262-263; Theragàthâ Comm. dans Rh.-D., Brethrcn, 
p. 197-199). 
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transitoire et l'Àtman également, les deux choses périraient ensem¬ 
ble [à la mort], et on aboutirait à l'anéantissement final ( ucche - 
ddnta). Abîmé dans cet anéantissement, on n'irait pas dans les 
existences futures (; larajanman ) pour y subir [la rétribution] des 
péchés et des mérites. Si cet anéantissement était le Nirvana, il 
ne serait pas nécessaire de trancher les liens ( bandhanasamuccheda ) 
et on n'aurait que faire des péchés et des mérites, causes et condi¬ 
tions ( hetupratyaya ) des existences futures. Pour de multiples rai¬ 
sons de ce genre, on peut savoir que l'Àtman n'est pas transitoire. 

c. Si l'Àtman était autonome ( svatantra ) et actif (kâraka), il 
devrait tout obtenir selon ses désirs. Or il n'obtient pas [toujours] 
ce qu'il désire, et il subit [souvent] ce qu’il ne désire pas. 

Si l'Atman était autonome, personne ne commettrait de mauvaises 
actions et ne tomberait dans les mauvaises destinées animales 
( tiryagyonidurgati ). 

En outre, tout être déteste la douleur (duhkha) ; mais quiconque 
recherche le bonheur ( sukha ), trouve la douleur. C'est pourquoi, 
nous savons que l'Àtman n'est pas autonome, ni non plus actif. 

De plus, l’homme, par crainte du châtiment, se force à pratiquer 149 b 
le bien. S'il était autonome, pourquoi se forcerait-il à cultiver les 
mérites (; punyabhâvanâ ) par crainte du châtiment ? 

Enfin, les êtres ne réalisent pas leurs souhaits (manoratha) ; ils 
sont tiraillés ( àksipta ) par les passions ( klesa ) et les liens de la 
soif (trsnabandhana ). Pour de multiples raisons de ce genre nous 
savons que l'Àtman n'est ni autonome ni actif. 

d. L'Àtman serait-il non-autonome ( asvatantra ) et inactif {akâ~ 
raka) ? Non, ce ne sont pas là les caractères de l'Àtman. Ce qu'on 
appelle Àtman n'est pas différent des six connaissances ( sacl - 
vijnâna ). 

En outre, si l'Àtman est inactif, pourquoi le roi Yen lo (Yama) 1 
demande-t-il au pécheur : « Qui vous a ordonné de commettre ce 
péché ?» Et le pécheur de répondre : «C'est moi-même qui l'ai 
commis ». C'est pourquoi nous savons que l'Àtman n'est pas inactif. 

e. Que l'Àman soit matériel ( rüpin ), cela n'est pas exact. Pour¬ 
quoi ? Parce que toute matière ( rûpa ) est transitoire ( anitya ). 

l Yama, dieu de la mort et des onfers dans la mythologie hindoue (cf. 
Macdonell, Vedio Mythology , p. 171-174; Hopkins, Epie Mythology, p. 107- 
116) ; il ne joue qu 'un rôle effacé dans le panthéon bouddhique (voir Mala- 
LASEKERA, II, p. 680-681; Akanuma, p. 777 a). 


10 
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Question. — Pourquoi les hommes disent-ils : la matière est une 
de mes caractéristiques à moi ? 

Réponse. — Certains disent que l’Âtman réside dans la pensée 
(citta) et qu’il est mince ( süksma ) comme un grain de sénevé 
(sarsapa) ; pur (visuddha), il est nommé corps de matière subtile 
(prasâdarûpakâya ). Selon divers avis, il serait pareil au grain de 
blé ( yava ), pareil à un haricot ( mâsa, masüra), haut d’un demi- 
pouce {ardhângustha ), haut d’un pouce (< angustha) L Dès qu’il 
assume un corps, il reprend sa forme antérieure, à la façon dont 
l’ossature d’un éléphant ( gajâsthi ), quand elle a atteint sa forme 
parfaite, est pareille à celle de tout éléphant. Certains disent que 
les dimensions [du corps subtil] correspondent à celles du corps 
humain et qu’après la mort elles réapparaissent. Mais tout cela est 
inexact ( ayukta ). Pourquoi ? Parce que toute matière (rüpa) est 
faite des quatre grands éléments ( mahâbhüta ) ; étant issue des causes 
(pratïiyasamutpanna ), elle est transitoire (anitya). Si l’Âtman était 
matériel, la matière étant transitoire, l’Àtman lui aussi serait transi¬ 
toire. Sur cette hypothèse, voir ce qui a été dit plus haut (p. 743). 

Question. — Il y a deux sortes de corps ( kâya ) : le corps gros¬ 
sier ( sthülasarïra ) et le corps subtil (süksmaéarïra ). Le corps gros¬ 
sier est transitoire ( anitya ), mais le corps subtil est l’Àtman : il 
passe éternellement d’existence en existence et pénètre dans les 
cinq destinées ( gati) 1 2 . 

1 Nous avons ici une aüusion très nette aux spéculations des Upaniçad qui 
au Brahman, âme du monde, opposent souvent le brahman, principe psychique : 
comme tel, l’Être demeure dans la citadelle du corps ( puri&ayah puruçah : 
Prasna Up. Y, 5), dans le lotus du cœur (daharam pundarXkam i leêma : 
Chàndogya Up. VIII, 1, 1). Il est nain (vâmana : Katha Up. V, 3), haut 
d'un empan (pradeéamâtra : Chàndogya Up. Y, 18, 1), haut comme le pouce 
(anguçthamâtra : Katha Up. IV, 12), plus petit qu’un grain de riz, qu’un 
grain d ’orge, qu ’un grain de sénevé, qu ’un grain de mil, que le noyau 
d’un grain de mil (anlyân vrïher va yavâd vd sarçapàd va éyâmâkâd vâ 
èyâmâkatandulâd vâ évetâé. Up. III, 14, 3), grand comme la pointe 
d’une aiguille (àrâgramâira : Chàndogya Up. Y, 8). Il est le souffle vital 
{prâna : Kauçitakï Up. III, 2), le témoin (sàkçin), l’homme qui apparaît 
dans la pupille (ya e?o ’ksani puruso drêyate : Chàndogya Up. IY, 15, 1). 

On trouve rarement dans les textes bouddhiques des références aussi nettes 
aux élucubrations des Upanisad. 

2 Le Yedânta admet l’existence de ce corps subtil; en même temps que les 
indriya, semences des organes du corps grossier, l’âme emporte avec elle, à la 
mort, le corps subtil, composé de parties subtiles des éléments, lesquelles seront 
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Réponse. — Ce corps subtil n’existe pas ( nopalàbhyate ). Si le 
corps subtil existait, il devrait y avoir un endroit (sthâna) où on 
puisse le trouver, comme c’est le cas pour les cinq viscères ou les 
quatre parties du corps. Mais on a beau le chercher partout, on ne 
le trouve nulle part. 

Question. — Ce corps subtil est extrêmement fin (paramasük§ma ). 
Lorsque, à la mort, il s’en est allé, comment pourriez-vous le voir 
encore si, durant la vie déjà, il était introuvable ? De plus les cinq 
organes ne peuvent ni voir ni connaître ce corps subtil ; seul 1 ’Ârya, 
doué des Supersavoirs ( abhijnâ ), peut arriver à le voir. 

Réponse. — S’il en est ainsi, il ne diffère pas du néant. Lorsque 
l’homme, au moment de la mort, rejette les agrégats ( skandha ) de 
l’existence présente pour entrer dans les agrégats de l’existence 
intermédiaire ( antarabhava) \ entre le moment où le corps de l’exis¬ 
tence actuelle disparaît et celui où il assume le corps de l’existence 
intermédiaire, il n’y a pas de relation d’antériorité ou de posté¬ 
riorité : c’est au moment même de la disparition que survient 
la naissance. C’est comme si on imprimait un sceau à cire ( mudrâ) 
sur de l’argile et que, l’argile ayant reçu l’empreinte, cette empreinte 
soit aussitôt brisée; l’impression et la disparition de l’empreinte 
sont simultanées, sans relation d’antériorité ou de postériorité. Au 
moment même où on assume les agrégats et le mode d’être de 
l’existence intermédiaire, on abandonne les agrégats de l’existence 
intermédiaire (antarabhava) pour assumer le mode d’être de l’exis- 
tence-naissance (upapattïbhava). Vous dites que le corps subtil 
constitue cette existence intermédiaire, mais ce [prétendu] corps 

les germes d’un nouveau corps grossier. Le corps subtil est matériel, mais 
transparent : aussi no peut*on l’apercevoir au moment de son exode. C’est 
à lui qu’appartient la chaleur animale : si le cadavre est froid, c’est parce 
quo le corps subtil, enveloppant l’âme et les organes, a abandonné le corps 
grossier. Cf. éamkara ad Brahmasütra, I, 4, 1; IV, 2, 9; P. Deussen, Bas 
System des Vedânta, Leipzig, 1883 p. 399-404. — Le Sâmkhya croit aussi à 
l’existence d’un corps subtil qui no provient pas des parents, mais résulte 
d’une projection; cf. Sâmkhyapravacanabhâçya, III, 7, éd. R. Garbe, p. 89; 
Sâmkhyasùtra, V, 103, éd. R. Garbe, p. 241. 

l Certains bouddhistes sont d ’avis qu ’entre 1 ’existence-mort et 1 ’existence-nais- 
sance, se trouve une existence intermédiaire (antarabhava) — un corps, cinq 
slcandha — qui va au lieu de la renaissance; cette théorie est proposée, notam¬ 
ment, par les Sâminitlya (cf. Kathàvatthu, II, p. 361). Mais la plupart des 
sectes n ’admettent pas, nient cet antarabhava (Voir Koéa, III, p. 32, en n.) pour 
la bonne raison que la naissance suit immédiatement la mort. 
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de l'existence intermédiaire ne sort [de nulle part] et ne va [nulle 
part]. C'est comme la combustion d'une lampe (dlpa) caractérisée 
par une succession de productions et de disparitions ( utpâdanirodha - 
prabandha) , sans permanence (, sâsvata ), mais aussi sans interruption 
( uccheda ) 1 . 

149 c Enfin, le Buddha a dit : «Toute matière, qu'elle soit passée, 
future ou présente, interne ou externe, grossière ou subtile, toute 
matière est transitoire » 2 3 . Donc votre [prétendue] matière subtile 
constituant l'Âtman serait, elle aussi, transitoire et périssable. 

Pour de multiples raisons de ce genre nous savons que l'Âtman 
n'est pas matériel. 

/. L'Atman n'est pas non plus immatériel (arüpin). Sont imma¬ 
tériels, les quatre agrégats ( skandha ) 3 et les [trois] inconditionnés 
(asamskrta ) 4 . Les quatre agrégats en question, étant transitoires 
(i anitya ), non-autonomes (asvatantra) , dépendants des causes et con¬ 
ditions (hetupratyayâpeksa) , ne peuvent être l'Âtman. Quant aux 
trois inconditionnés, on ne peut les considérer comme étant l'Atman 
car il ne sont pas assumés (updtta). Pour de multiples raisons de 
ce genre nous savons que l'Âtman n'est pas immatériel. 

1 Dans son raisonnement et ses exemples le Mppé semble s'inspirer directement 
de la Madh. vrtti, p. 544 : taira bimbapratïbvmbanyâyena svàdhyâyadïpamudrâ- 
pratimudrâdinyâyena và maranàntïkeçu skandheçu nirudliyamàneçv ekasminn 
eva ksane tuXâdandanâmonnâmanyâyenaiva avpapattyâmsikâh skandhâ yathâ- 
karmâkçepata upajâyante «A l’instar de l’image et du reflet, ou à l’instar 
de la lecture et de la lampe, du sceau et de l’empreinte, etc., quand 
les skandha présents à la mort sont détruits, à ce même moment, comme c’est 
le cas pour l’ascension et la descente (simultanée) des fléaux de la balance, 
les skandha relatifs à la naissance sont produits par une projection en con¬ 
formité avec les actes ». 

Sur l’exemple do l’image et du reflet (bimbapratibimba) , voir Kosa, III, 
p. 34; sur celui du sceau et de l’empreinte (mudrâpratimudrâ) Lalitavistara, 
p. 176, 1. 15; Madh. vrtti, p. 428, 551; sur celui des fléaux de la balance 
(tulddanda), Madh. avatàra, p. 94 (tr. Lav., Muséon 1910, p. 291-292). 

Selon le Visuddhimagga également (p. 604), la naissance suit immédiament 
la mort et il n’y a pas d’intermédiaire (tesam antarikâ natthi). 

2 Cf. Vinaya, I, p. 14; Samyutta, II, p. 252, 253; III, p. 47, 68, 80, 89; 
IV, p. 382 : Yam kinci rûpam atïtânâgatapaccuppannam ajjhattam vâ bahiddhâ 
vd oldrikam và sukhumam vâ hinam vâ panxtam vâ yam dûre sântike vd, 
sabbam rûpam n* etam marna n ’ eso ’ham asmi na me so attâti. 

3 A savoir samjnâ , vedanâ, samskâra et vijnâna ; cf. ci-dessus, p. 737, n. 2. 

4 A savoir àkâéa, pratisamkhyâ - et apratisamkhyànirodha, cf. ci-dessus, p. 
736, n. 2. 
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Cherchez rÂtman au ciel ou sur la terre, à l’intérieur ( adhyât - 
mam) ou à l’extérieur ( bahirdhâ ), dans le triple temps {trya- 
dhva) ou dans les dix régions ( dasadis) , nulle part vous ne le trouve¬ 
rez. Seule la rencontre des douze bases de la connaissance [dvâda- 
sâyatana, c’est-à-dire des six organes des sens et de leurs objets 
respectifs] produit les six connaissances ( sadvijnâna ). La rencontre 
des trois [trikasamnipâta, ou rencontre des organes, des objets et 
des connaissances] est nommée contact ( sparsa ). Le contact produit 
la sensation ( vedanâ ), la notion ( samjnâ ), l’acte d’attention ( cetanâ ) 
et autres Dharma mentaux ( caitta, caitasikadharma) *. Selon le sys¬ 
tème bouddhique ( ihadharma ), c’est par la force de l’ignorance 
( avidyâ ) que naît la satkâyadrsti (croyance au moi et au mien). 
A cause de la satkâyadrsti , on affirme l’existence de rÂtman. Cette 
satkâyadrsti est détruite par la vision de la vérité relative à la 
douleur (duhkhasatyadarsana) , le savoir légal relatif à la douleur 
(duhkhe dharmajnâna) et le savoir consécutif relatif à la douleur 
(duhkhe ’nvayajnàna) . Quand la satkâyadrsti est détruite, on ne 
croit plus à l’existence de l’Àtman. 

Réfutation du 2 e argument. — Vous disiez plus haut (p. 736) : 
«S’il n’y a pas d’Àtman intérieur (adhyâtma), étant donné que 
la connaissance des couleurs naît et périt d’instant en instant 
(ksanotpannaniruddha ), comment distingue-t-on et connaît-on la 
couleur bleue, jaune, rouge ou blanche ? » Mais, si l’Àtman existait, 
il ne pourrait pas non plus la connaître tout seul; il devrait s’ap¬ 
puyer ( âsrï ) sur la connaissance visuelle ( caksurvijnâna ) pour pou¬ 
voir la connaître. S’il en est ainsi, l’Atman est inutile ( nisprayo - 
jana). La connaissance visuelle connaît la couleur; la couleur naît 
et périt, et [la connaissance visuelle] naît en similitude ( sâdrsyena ) 
avec elle et périt en similitude avec elle. Cependant, dans la pensée 
qui suit [immédiatement], naît un Dharma qu’on appelle souvenir 
(smrti) ; ce souvenir est un Dharma conditionné ( samskrta ) ; bien 
qu’il périsse et disparaisse, ce souvenir est capable de connaître 2 . 

1 Extrait d’un sütra dont la recension sanskrit© nous est connue par le 
Vijnânakâya (tr. Lav, dans EA, I, p. 370), et le Kosa, III, p. 105; IX, p. 
245 : calcsuh pratïtya rüpâni cotpadyate caksurvijnânam, trayânâm samnipàtah 
sparéah, sahajâtâ vedanâ samjnâ cetanâ. La recension pâlie, légèrement dif¬ 
férente, se trouve dans Samyutta, II, p. 72; IV, p. 33, 67-69, 86-87, 90 : caTclcJium 
ca paticca râpe ca uppajjati calckhuvinnânam, tinnam samgati phasso, phassa- 
paccayâ vedanâ, vedanàpaccayâ tanhà, ayam kho dukkhassa samudayo. 

3 Sur le problème de la mémoire, cf. Koéa, IX, p. 273 sq. 
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De même que l'Àrya, par la force de sa sagesse (prajnabala) , peut 
connaître les choses futures (anâgatadharma), ainsi les moments 
successifs du souvenir peuvent connaître les choses passées ( atïta - 
dharma) . La connaissance visuelle antérieure, en disparaissant, 
donne naissance à la connaissance visuelle postérieure. Cette con¬ 
naissance visuelle postérieure, par l'énergie de son action ( pra - 
vrttitiksnatvât) , est douée d'une force et, bien que la couleur soit 
temporaire et instable, on peut la connaître grâce à l'énergie du 
souvenir. C'est pourquoi, tout en naissant et périssant d'instant en 
instant, et malgré son impermanence, la connaissance peut distin¬ 
guer et connaître la couleur. 

Réfutation du 3 e argument. — Vous disiez (p. 736) : « S'il n'y a 
pas d'Âtman, et puisque les connaissances humaines actuelles (pra- 
vrttivijüâna) , naissant et périssant toujours à nouveau, disparais¬ 
sent toutes avec la vie du corps, qui donc a partie liée avec les 
actes — péchés ou mérites — ? Qui endure la douleur ( duhkha ) ou 
le bonheur (sukha) ? Qui est libéré ( vimukta ) ? » Il faut maintenant 
vous répondre. 

1. Chez l'homme qui n'a pas encore obtenu le vrai. Chemin 
(i mârga ), les passions ( klesa ) recouvrent ( âvrnvanti) la pensée ( citta ) ; 
il accomplit des actes ( karman) qui sont la cause et la condition 
de sa renaissance (jâtihetupratyaya) ; après la mort, de la série des 
cinq agrégats ( pancaskandhasamtâna ) de l'existence présente nais¬ 
sent les cinq agrégats [de l'existence future], à la façon dont une 
lampe s'allume à une autre. Et de même que, dans la production du 
riz (sali) y trois causes et conditions (hetupratyaya) interviennent : 
le sol (bhümi)y l'eau (vâri) et le germe (bija), ainsi aussi, pour qu'une 
existence future se produise, il faut un corps (kâya) y des actes 
souillés (sâsravakarman) et des entraves (samyojana). Parmi ces 
trois causes et conditions, le corps et les actes ne peuvent être 
tranchés, ne peuvent être supprimés; seules, les entraves peuvent 
être tranchées. Quand les entraves sont tranchées, bien qu’il reste 
encore un corps et des actes, on peut obtenir la délivrance (vimukti). 

150 a S’il y a un germe de riz (sâlibïja) et un sol ( bhümi ), mais que l'eau 
(vâri) fasse défaut, le riz ne naît pas. De même aussi, malgré la 
présence d'un corps (kâya) et malgré la présence des actes (karman), 
on ne renaît pas quand l'eau des entraves (samyojana) a été tarie. 
Ainsi donc, bien qu'il n'y ait pas d'Âtman, on peut obtenir la 
délivrance (vimukti). Le lien (bandhana) est dû à l'ignorance 
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(avidyâ) ; la délivrance ( vimukti) est due à la sagesse ( prajnâ) ; 
rÀtman n’a aucun rôle. 

2. Enfin, le complexe des noms-et-forme ( nâmarûpasâmagrï ) est 
appelé vulgairement ( prajnaptitah ) Pudgala (homme, individu). Ce 
Pudgala est attaché par tous les liens ( bandhana ) ; mais, quand il 
a trouvé l’onglet de la sagesse pure (anâsravaprajndnakha) , il 
dénoue tous ces liens; dès lors cet homme a trouvé la délivrance 
(vimukti). C’est comme une corde qu’on noue ( rajjubandhana) ou 
qu’on dénoue (rajjunirmocana) : la corde, c’est le nœud, et le nœud 
n’est pas quelque chose de distinct ( hhinnadharma ) ; mais, dans 
l’usage courant (loka), on dit : nouer une corde, dénouer une corde. 
Pour les noms-et-forme (nâmarüpa) il en va de même : la réunion 
de ces deux choses, à savoir les noms (nâman) et la forme, est appelée 
vulgairement (prajnaptitah) Pudgala, mais les entraves (samyo- 
jana) ne sont pas distinctes des noms-et-forme; il n’en est question 
qu’à propos des noms-et-forme, liés [par les entraves] ou libérés 
[des entraves]. 

Pour ce qui est de recevoir un châtiment ou une récompense, il 
en va de même. Bien qu’aucun Dharma ne soit un Pudgala véri¬ 
table, c’est par les noms-et-forme (nâmarüpa) qu’on cueille le fruit 
des péchés et des mérites; et cependant le Pudgala a le nom de le 
cueillir. C’est comme le char (ratha) qui transporte des marchan¬ 
dises : à l’examiner pièce par pièce, il n’y a pas de char véritable, 
[distinct de ses parties constitutives] ; néanmoins, le char a le nom 
de transporter des marchandises. De même, le Pudgala reçoit le 
châtiment ou la récompense [en ce sens que] les noms-et-forme 
reçoivent le châtiment ou la récompense, tandis que le Pudgala a 
[seulement] le nom de les recevoir. Pour ce qui est d’éprouver la 
douleur ou le bonheur, il en va de même. 

Pour de multiples raisons de ce genre, l’Atman est inexistant. 
L’Àtman s’entendait [ici] du donateur (dâyaka), mais il en va de 
même s’il s’agit du bénéficiaire (pratigrâhaka) . Selon vous, l’Âtman 
est le Pudgala. C’est pourquoi, le Pudgala qui donne est inexistant 
et le Pudgala qui reçoit est inexistant. Pour de multiples raisons 
de ce genre il est dit que la chose donnée, le donateur et le béné¬ 
ficiaire n’existent pas. 

Question. — Si le don, parmi tous les Dharma, a pour caractère 
la Vraie nature (tathatdlaksana) , s’il est indestructible, impérissable, 
non-né et non-créé, pourquoi dites-vous que les trois éléments [qui 
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le constituent, à savoir chose donnée, donateur et bénéficiaire] sont 
brisés et inexistants ? 

Réponse. — Si les profanes ( prthagjana ) [croient] voir un dona¬ 
teur, un bénéficiaire et une chose donnée, c'est là une méprise 
(viparyâsa) et une vue fausse ( mithyâdrsti ) ; ils renaissent dans ce 
monde (loka) et y jouissent du bonheur; mais, quand leur mérite 
( punya ) est épuisé, ils retournent en arrière. C'est pourquoi le Bud- 
dha veut amener le Bodhisattva à suivre le vrai Chemin (satya- 
mârga ) et à obtenir le vrai fruit de rétribution (vipâkaphala ). Le 
vrai fruit de rétribution, c'est l'état de Buddha. Le Buddha, pour 
détruire les vues fausses, dit que les trois choses [donateur, béné¬ 
ficiaire et chose donnée] n'existent pas et sont vraiment indestruc¬ 
tibles. Comment cela ? Parce que tous les Dharma, depuis l'origine 
( âditah ), sont absolument vides (atyantasünya ). Pour d'innombra¬ 
bles raisons de ce genre, ils sont inexistants, et c'est ce qu’on entend 
par perfection de la vertu du don. 

VL LE DON ET LES AUTRES VERTUS l. 

En outre, si le Bodhisattva pratique la vertu du don, il pourra 
donner naissance aux six vertus (pâramüa ), et ce sera alors la per¬ 
fection de la vertu du don. 

1. Le don et la vertu du don. 

Comment le don engendre-t-il la vertu du don ? 

Le don est inférieur { avara ), moyen ( madhya ) ou supérieur 
(agra) ; du don inférieur provient le don moyen, et du don moyen 
provient le don supérieur. Donner avec douceur ( mrducitta ) des 
aliments ( âhâra ) et [autres] objets grossiers (audârikadravya), c'est 
le don inférieur. Progresser dans l'exercice du don ( dânàbhàvanâ - 
150 b vardhana) et donner des vêtements (vastra) et [autres] objets 
précieux (ratnadravya) , c'est le don moyen, issu du don inférieur. 
Progresser dans l'intention généreuse { dànacittavardhana ) sans 
plus rien épargner, et donner sans réserve sa tête ( siras ), ses yeux 
( nayana ), son sang (■ sonita ), sa chair (mûmsa), son royaume ( râjya ), 


l Sur ^inclusion réciproque des six pâramitâ, comparer Sütrâlamkâra, éd. 
LÉvi, p. 115-116 (tr. Lévi, p. 200-201); Samgraha, p. 195; Siddlii, p. 630, 


ses richesses ( dhana ), sa femme ( dâra ) et ses enfants ( putra) y c'est 
le don supérieur, issu du don moyen. 

[Dons pratiqués par Sàkyamuni dans ses jâtaka ]. 1 

[1. Dons inférieurs ]. — Ainsi, le buddha Sàkyamuni, lorsqu’il 
produisit pour la première fois la pensée de la Bodhi ( prathama - 
cittotpâdakàle) , était un grand roi nommé Kouang ming (Prabhàsa) : 
cherchant l’état de Buddha, il pratiqua plus ou moins le don. — 
Quand il réassuma une nouvelle existence, il fut le maître-potier 
(kumbhakâra) qui donna, à un autre buddha Sàkyamuni et à son 
samgha, des ustensiles de bain et un sirop de miel 2 3 . — Puis, lors¬ 
qu’il revint à l’existence, il fut la femme d’un grand marchand 
( mahâsresthibhâryâ ) qui offrit une lampe au buddha Kiao tch’en jo 
(Kaundinya). Les divers exploits de ce genre sont nommés dons 
inférieurs du Bodhisattva. 

[2. Dons moyens], — Le buddha Sàkyamuni, dans ses existences 
antérieures, fut ce fils de marchand qui donna un vêtement au 
buddha Ta yin cheng (Mahâghosa) et lui éleva quatre-vingt-dix 
stüpa après son Parinirvàna. — Puis, lorsqu’il revint à l’existence, 
il fut le grand roi qui offrit au buddha Che tseu (Simha) des 
bouquets faits des sept joyaux (saptaratnamayanicaya). — Enfin, 
lorsqu’il revint à l’existence, il fut le grand marchand ( mahâsresthin) 
qui offrit au buddha Miao mou (Sunetra) une excellente habitation 
et des lotus précieux, faits des sept joyaux ( saptaratnamayapadma ). 
Les exploits de ce genre sont nommés dons moyens du Bodhisattva. 

[3. Dons supérieurs ]. — Le buddha Sàkyamuni, dans une exis¬ 
tence antérieure, fut cet ermite (rsi) qui, voyant la grâce et la 
beauté du buddha Kiao tch’en jo (Kaundinya), se jeta du sommet 
d’une haute montagne, aux pieds du buddha ; puis, le corps apaisé, 
se tint debout à ses côtés. — C’est encore le bodhisattva Tchong 
cheng hi kien (Sarvasattvapriyadarsana), qui offrit son corps en 


1 Au cours de ses existences antérieures, éàkyamuni a fait aux Buddha des 
offrandes sans nombre, en recherchant l'Illumination pour accomplir la déli¬ 
vrance des êtres. Le Mpps se borne à mentionner ici quelques-unes de ces offran¬ 
des, mais on en trouvera une liste beaucoup plus longue dans le Lalitavistara, 

p. 171-172 (tr. Foucaux, p. 153-154). 

3 Sur le don du buddha à éâkyamuni l’ancien, voir plus haut, Traité I, p. 
225 et les notes. 
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guise de lampe (i dlpa ) au buddha Je yue Jcouang tô (Candrasürya- 
vimalaprabhâsasrï) 1 . Les divers exploits de ce genre, où le Bodhi- 
sattva sacrifie la vie du corps ( kâyajïvita) pour l’offrir aux Buddha, 
sont les dons supérieurs du Bodhisattva. Tels sont les trois dons du 
Bodhisattva. 

Il en va de même aussi lorsque les Bodhisattva, lors de la pre¬ 
mière production de la pensée de la Bodhi ( prathamabodhicittot - 
pàda) y font des dons aux êtres : d’abord, ils leur donnent des 
aliments ( âhâra ) ; puis, leurs intentions généreuses progressant (< dâna - 
cittavardhana ), ils leur donnent la chair de leur corps ( kâyamâm - 
sa). D’abord, ils leur donnent toutes sortes de boissons excellentes ; 
puis, leur générosité progressant, ils leur donnent le sang de leur 
corps (kâyasonita ). D’abord, ils donnent du papier, de l’encre et des 
livres canoniques; puis ils font aux maîtres de la Loi ( dharmâcâ - 
rya) la quadruple offrande ( piijâ ) du vêtement, des habits, de la 
boisson et de la nourriture ; enfin, ayant obtenu le Corps de la Loi 
(dharmakâya ), ils prêchent toutes sortes de sermons ( dharma ) à 
d’innombrables êtres (aprameyasattva ), pratiquant ainsi le don de 
la Loi (dharmadâna). C’est par de telles [progressions] que, de la 
vertu du don, provient [un accroissement de] la vertu du don. 

2. Le don et la vertu de moralité. 

Comment le don du Bodhisattva engendre-t-il la vertu de moralité 
(sïlapâramitâ) ? Le Bodhisattva se dit que, s’il ne donne rien aux 
êtres, il sera pauvre (daridra) dans 1 ’existence suivante ; à cause de 
cette pauvreté, des pensées de vol ( adattâdâna ) naîtront en lui ; au 
cours de ces vols, il commettra des meurtres (prânâtipâta ). A cause 
de sa pauvreté, il n’aura pas suffisamment de plaisirs ; ses plaisirs 
étant insuffisants, il se livrera à la pratique illicite de l’amour 
(kâmamithyâcâra ). A cause de sa pauvreté, il sera un homme d’une 
condition inférieure (hïna) ; craintif du fait de cette condition in- 
150 c férieure, il dira des mensonges (mrsâvâda ), etc. Ainsi, à cause de 
sa pauvreté, il commettra les dix mauvais chemins de l’acte (aku- 
salakarmapatha) 2 . [Au contraire], s’il pratique le don, il renaîtra 

1 L’exploit cio ce Bodhisattva, qui devint plus tard le buddha Bhaiçajyarâja, 
est longuement décrit dans le Saddharmapundarïka, p. 405-408, dont j ’ai donné 
le texte plus haut, Traité I, p. 579. 

2 Les dix bons et mauvais chemins de l’acte ont été énumérés plus haut, 
Traité 1, p. 501, 
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riche, et, possédant des richesses, il ne commettra pas d’illégalités 
(adharma). Pourquoi cela ? Parce qu’on n’a pas de besoins quand 
les cinq objets de jouissance ( panca kâmaguna) sont assurés. 

[Le serpent, la grenouille et le rat] 1 — Ainsi, T 9 i p’o ta (Deva- 
datta), dans une existence antérieure, était autrefois un serpent 
(sarpa). Ce serpent habitait dans un étang (brada), en compagnie 
d’une grenouille (mandüka) et d’une tortue (kürma), avec lesquelles 
il avait lié amitié. Dans la suite, l’eau de l’étang étant complètement 
tarie, le serpent n’avait personne à rendre responsable de la disette 
(durbhiksa) et de la détresse ; cependant, il envoya la tortue appeler 
la grenouille [comptant bien dévorer cette dernière]. Mais la gre¬ 
nouille renvoya la tortue avec cette stance : 

Quand on tombe dans la pauvreté, on oublie ses dispo¬ 
sitions premières, 

On néglige les valeurs anciennes ; manger devient la 

[chose principale. 

Retiens mes paroles et communique-les au serpent : 

La grenouille ne reviendra jamais près de vous. 

Si on cultive le don, on sera riche dans les existences futures et 
on n’aura pas de besoins ; on pourra alors observer la moralité 
(sïla) et éviter tous ces péchés. Ainsi donc, le don peut engendrer 
la vertu de moralité. 

De plus, le don détermine parfois l’amincissement des liens de 
l’immoralité ( dauhêïlya ) ; il augmente l’esprit de moralité ( sîlacitta ) 
et provoque son affermissement ( drdhatva ). Ainsi donc, le don est 
la cause et condition ( hetupratyaya ) qui fait progresser ( vardhana) 
la moralité. 

l Ce jâtaka, sous une forme plus résumée encore, est repris dans le King 
liu yi siang, T 2121, k. 48, p. 257 a (cf. J. Hertel dans ZDMG, 1914, p. 67). 
Version plus développée, dans le Vinaya des Mülasarvâstivâdin (Ken peu chouo... 
p'o seng che, T 1450, k. 17, p. 188 c-189 a, tr. Chavannbs, Contes , II, p. 398- 
400; Dulva dans Schiefner-Ralston, Tibetan Taies , p. 308) qui met en scène 
non plus un serpent, une grenouille et une tortue, mais une mangouste, un rat 
et un serpent. Ces trois animaux se sont réfugiés dans un môme trou. Une disetto 
éclate; le rat Gangâdatta sort pour chercher de la nourriture; en son absence, 
la mangouste Nanda déclare qu'elle le mangera s'il revient sans rien apporter; 
le serpent Nandasena envoie une lettre au rat pour l'avertir du danger qui le 
menace. Le rat annonce qu'il ne rentrera pas car les êtres en temps de disette 
n'écoutent que la voix du ventre et perdent tout sentiment de bienveillance; 
il ne veut pas s'exposer à être victime de la mangouste. 
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En outre, le Bodhisattva qui donne éprouve toujours pour son 
bénéficiaire ( pratigrâhaka ) des sentiments de bienveillance (maitrï) 
et de compassion ( karunâ ). Détaché des richesses, n’épargnant pas 
ses propres biens, comment pourrait-il voler 1 Rempli de bienveil¬ 
lance et de compassion pour son bénéficiaire, comment aurait-il des 
intentions homicides ? C’est ainsi que le don met obstacle à l’immo¬ 
ralité et engendre la moralité. En pratiquant le don, on supprime 
toute pensée d’avarice ( mâtsaryacitta ) et, dès lors, on arrive facile¬ 
ment à pratiquer la moralité (sïla), la patience ( ksânti ), l’énergie 
(vïrya) et les autres [vertus]. 

[Le don de Manjusrî ]. — Ainsi, Wen chou che li (Manjusrî), 
autrefois, dans les temps reculés — il y a de cela de longs Kalpa — 
était un bhiksu. Entré en ville pour mendier sa nourriture, il parvint 
à remplir son bol ( pâtra) de boulettes-de-plaisir aux cent saveurs 
(satarasamodaka). Dans la ville, un jeune garçon lui demanda [une 
boulette] avec insistance, mais Manjusrî ne lui en donna point. 
Cependant, arrivé près d’un stüpa de Buddha, Manjusrî prit en 
main deux boulettes et proposa au jeune garçon : « Si tu peux 
manger toi-même une de ces boulettes et donner l’autre au Samgha, 
je t’en ferai cadeau». Ils tombèrent d’accord, et le jeune garçon 
fit cadeau au Samgha d’une boulette-de-plaisir. Dans la suite, en 
présence de Manjusrî, il reçut l’ordination (upasampadâ), et prit la 
décision de devenir Buddha. C’est ainsi que le don peut amener 
à obtenir la moralité et à prendre la décision de devenir Buddha. 
Ainsi donc, le don engendre la vertu de moralité. 

Enfin, en récompense du don, on obtient la quadruple offrande, 
un beau royarime, un bon maître, et on n’a pas de besoins. Dans ces 
conditions, on garde [sans peine] la moralité. D’ailleurs, en récom¬ 
pense du don, la pensée s’adoucit ; l’adoucissement de la pensée 
donne naissance à la moralité ; grâce à cette moralité, on peut 
maintenir sa pensée à l’écart des mauvais Dharma (akusaladharma ). 

Pour de multiples raisons de ce genre, le don engendre la vertu 
de moralité. 


3. Le don et la vertu de patience. 

Comment le don engendre-t-il la vertu de patience ( ksântipâra - 
mita) ? 

151 a 1. Si le Bodhisattva fait des dons et que son bénéficiaire ( prati¬ 
grâhaka\) le rebute, soit en demandant trop, soit en demandant en 
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temps inopportun ( akàlv ), soit en demandant alors qu’il ne devrait 
pas demander, le Bodhisattva fait la réflexion suivante : « Si je 
fais des dons, c’est pour obtenir l’état de Buddha ; il n’est personne 
pour me forcer à donner. Agissant pour moi-même, pourquoi éprou¬ 
verais-je de la colère ? » Ayant raisonné de la sorte, il exerce la 
patience : ainsi donc le don engendre la vertu de patience. 

2. En outre, si le Bodhisattva donne et que son bénéficiaire s’irrite, 
le Bodhisattva fait encore la réflexion suivante : « Je donne pour le 
moment mes richesses internes et externes ( âdhyàtmikabâhyadhana ) ; 
j’abandonne ce qu’il est difficile d’abandonner. Pourquoi alors ne 
pourrais-je pas supporter de vaines insultes ( sünyasabda ) ? Si je 
n’avais pas de patience, les dons que je pourrais faire seraient im¬ 
purs ( asuddha ). Donner sans patience, c’est agir exactement comme 
l’éléphant blanc ( pândaragaja ) qui va prendre un bain dans une 
rivière et qui, à peine sorti, retourne enduire son corps de terre ». 
Ayant raisonné de la sorte, il exerce la patience. 

Pour de multiples raisons de ce genre, le don engendre la vertu 
de patience. 

4. Le don et la vertu d’énergie. 

Comment le don engendre-t-il la vertu d ’énergie ( vïrydpâramitâ ) ? 

En faisant des dons, le Bodhisattva exerce toujours son énergie. 
Comment cela ¥ Au moment où le Bodhisattva produit pour la pre¬ 
mière fois la pensée de la Bodhi (prathamacittotpâda) , ses ressources 
( guna ) ne sont pas grandes. Aussi, quand il veut pratiquer le double 
don et combler les désirs de tous les êtres, comme ses ressources 
( dravya ) ne sont pas suffisantes, il s’efforce d’acquérir des riches¬ 
ses ( dhana ) afin de pouvoir donner suffisamment. 

[Les vies de Mahâtyâgavat] 1 . 

Ainsi le buddha Sàkyamuni, dans une de ses existences anté¬ 
rieures (pürvajanman) , était un grand roi-médecin (mahavaidyarâja) 

1 Le bodhisattva Neng-che (Capable de donner) est certainement le bodhisattva 
Ta che (Grande libéralité) que le Mppé a déjà célébré plus haut (cf. Traité I, 
p. 265) comme un héros d’énergie. Le même personnage apparaît encore, sous 
le nom de P’ou che (Libéralité universelle), dans le Lieou tou tsi king, et, 
sous la transcription de Mo ho chô lcia fan (Mahâtyâgavat), dans le Hien yu 
king. 

Les exploita du bodhisattva Mahâtyâgavat sont bien connus par les sources 
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qui guérissait toutes les maladies ( vyàdhi ), non par vanité (sloka) 
ou intérêt ( labha ), mais par compassion ( a?mkampâ ) pour les êtres. 
Mais, comme les malades étaient trop nombreux, il ne parvenait 


suivantes : Mahàvastu, II, p. 89-91; Lieou tou tsi king, T 152 (n® 9), k. 1, p. 
4 a-5 a (tr. Chavannes, Contes, I, p. 30-38) ; Hien yu king, T 202 (n® 40), k. 8, 
p. 404 b-409 c (cf. Chavannes, Contes, IV, p. 90-91 ; Schmidt, Der Weise ia d. 
Tliot, p. 227-252) ; King liu yi siang, T 2121, k. 9, p. 47 b-48 a. — En résumé, 
Mahâtyàgavat, fils du brahmane Nyagrodha, est en quelque sorte un maniaque 
du don. Sa fortune et celle de son père n'y suffisant pas, il entreprend un 
voyage en mer. S'étant mis en route, il rencontre d'abord le brahmane Kia p't 
li qui lui promet sa fille Sri en mariage. Arrivé au bord de la mer, il réunit 
des compagnons de voyage et, le septième jour, on coupe la septième et 
dernière amarre qui retenait le bateau. On arrive au pays des joyaux; les com¬ 
pagnons, après fortune faite, abandonnent Mahâtyàgavat qui part seul à la 
recherche de la perle cintâmani dans le palais des Nâga. Ayant triomphé sanB 
encombre de serpents venimeux et des râkçasa, Mahâtyàgavat arrive successive¬ 
ment aux villes d'argent, de lapis-lazuli et d'or, où il récolte des perles mer¬ 
veilleuses. Sur le chemin du retour, elles lui sont dérobées, durant son sommeil, 
par les Nâga. Pour les retrouver, il entreprend de vider l'eau de la mer; ses 
perles lui sont restituées. Rentré dans son pays, il retrouve ses vieux parents et 
épouse sa fiancée. 

Les exploits de Mahâtyàgavat, tels qu'ils apparaissent dans les sources que 
je viens de résumer, ne sont reproduits ici que très incomplètement par le Mppâ 
qui passe sous silence les fiançailles et le mariage de Mahâtyàgavat et sa 
courageuse entreprise de vider l’eau de la mer avec une calebasse. Le Mppé 
n'ignorait pourtant pas ce dernier détail qu'il signale à un autre endroit (voir 
Traité, I, p. 265). Par contre, il introduit ici, dans la geste de Mahâtyàgavat, 
une série d'épisodes qui lui sont primitivement étrangers : ainsi après son 
naufrage, Mahâtyàgavat, durant sept semaines, doit triompher de toute une 
Bérie d’obstacles pour arriver au palais des Nâga. 

Ces épisodes nouveaux sont empruntés en partie à un autre cycle de légendes 
étroitement apparenté à la geste de Mahâtyàgavat : la légende des deux 
frères Kalyànakàrin et Pàpakàrin, dont voici un bref résumé : Le roi do 
Vàrànasï a deux fils : Kalyànakàrin et Pàpakàrin. Le roi d'un autre pays, 
Li che pa (Rçabha) promet sa fille en mariage à Kalyànakàrin. Ce dernier 
est un maniaque du don et, pour pouvoir satisfaire son penchant, il va chercher 
fortune au delà des mers; son frère Pàpakàrin l’accompagne. Ils arrivent 
successivement à l'île des ràkçasï, puis à la ville d'or, à la ville d’argent, à 
la ville de lapis-lazuli, et enfin, à travers mille obstacles, au palais du roi 
des Nâga. Kalyànakàrin obtient du Nâga la perle cintâmani ; mais son frère 
la lui dérobe après lui avoir crevé les yeux et, rentré le premier au pays, fait 
valoir des prétentions au trône. L’aveugle Kalyànakàrin arrive à la cour du 
roi qui lui avait promis sa fille, et celle-ci, sans le reconnaître, déclare qu'elle 
ne veut que lui pour époux; Kalyànakàrin recouvre la vue et, après avoir 
écarté son frère, l’usurpateur, monte sur le trône. — On trouvera l’histoire des 
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pas à les guérir [tous]. Il se chagrinait pour tout le monde et le 
chagrin ne quittait pas son esprit. Il mourut de tristesse et renaquit 
dans le ciel des dieux Tao li (Trâyastrimsa). Il fit alors cette 
réflexion : ((Me voici devenu un dieu; mais, en jouissant seulement 
de la récompense de mes mérites (punyavipâka) , je ne suis pas 
avancé ». Par un moyen à lui, il choisit de mourir et renonça à la 
longévité divine ( devâyus ). 

Il renaquit dans le palais du roi des Nâga P’o kia t’o (corrigez 
So k’ie lo = Sâgaranâgarâja ; cf. Traité I, p. 294, 388) en qualité 
de prince-nàga (nâgakumâra) . Lorsqu’il fut grand, ses parents 
l’aimaient beaucoup, mais il résolut de se faire mourir et se livra 
au roi des oiseaux aux ailes d’or ( garuda ). L’oiseau s’empara du 
prince-nàga et le dévora au sommet d’un arbre cotonnier (sâlmalï). 
Ses parents crièrent, gémirent et se lamentèrent. 

Après sa mort, le prince-nàga reprit naissance dans le Jambu- 
dvïpa, en qualité de prince héritier d’un grand roi ( mahàrâjakumà- 
ra). Il s’appella Neng che (Tyàgavat), et put parler dès sa naissance. 
Il demandait à droite et à gauche quelles richesses se trouvaient actu¬ 
ellement dans le pays, pour aller les prendre toutes et les distribuer 
en dons. Les hommes, effrayés, l’évitaient et s’enfuyaient. Sa mère, 
par pitié et par affection, resta seule à le garder. Il dit à sa mère : 


deux frères dans les sources suivantes, collationnées par Chavannes : Hien yu 
king, T 202 (no 42), k. 9, p. 410 a-415b (cf. Schmidt, Ber Weise u. d. Thor, 
p. 261-282); Ta fang pien fo pao ngen king, T 156, k. 3, p. 142 c-147 a; Vin. 
des Dharmagupta, Sseu fen liu, T 1428, k. 46, p. 910c-913a; Vin. des Müla- 
sarvâstivâdin dans T 1450, k. 15, p. 178 c-180 a (tr. ChaJvannes, Contes , 
II, p. 389-397), et Schiefner-Ralston, Txbetan Taies , p. 279-285) ; C. 
Huart, Le conte bouddhique des deux frères, en langue turque et en 
caractères ouîgours, JA, janv.-févr. 1914, p. 5-58; P. Pelliot, La version 
ouigoure de Vhistoire des princes Kalyânamkara et Pâpamkara , T’oung Pao, 
1914, p. 225-272. — Voir encore le Mahàjanakajàtaka, Jàtaka pâli, VI, p. 
30-68. 

Mais les cycles de Mahàtyàgavat et des Deux frères ne suffisent pas à 
rendre compte de tous les épisodes relatés ici par le Mppé qui, avec des pièces 
et des morceaux rapportés, est parvenu à donner à son Técit l’aspect d’un 
conte original. En fait, tous les récits de voyages sur mer utilisent les 
mêmes thèmes; seuls le choix et l’agencement des anecdotes diffèrent quelque 
peu. Un autre récit de voyage, bâti avec les mêmes procédés, est celui do 
Maitrakanyaka, alias Maitrâyajna, en pâli Mittavindaka, sur lequel S. Lévi 
a réuni une documentation abondante dans son édition du Karmavibhanga, 
p. 51, 
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« Je ne suis pas un démon ( ràksasa ) ; pourquoi donc les hommes 
s’enfuient-ils 1 Dans mes existences antérieures (pürvanivâsa), j’ai 
toujours aimé à donner, et j’ai surpassé tout le monde par mes 
dons ». Ayant entendu ces paroles, sa mère les répéta aux hommes, 
et tout le monde revint. Sa mère l’éleva avec amour. Quand il fut 
151 b grand, il donna entièrement tout ce qu’il possédait; puis il alla 
trouver son père et lui demanda des richesses à distribuer. Son 
père lui en donna une partie, et il les dépensa encore en libéralités. 
Voyant combien les hommes du Jambudvîpa étaient pauvres ( dari - 
dra) et malheureux (< art a ), il voulut encore leur donner, mais ses 
richesses étaient insuffisantes. Il se mit alors à pleurer et interrogea 
les hommes en disant : « Par quel moyen ( upâya ) pourrait-on se 
procurer des richesses suffisantes pour tous ? » Des astrologues lui 
répondirent : «Nous avons entendu dire autrefois qu’il existait un 
cintâmani (pierre philosophale) ; si on pouvait s’en emparer, on ne 
manquerait pas d’obtenir tout ce qu’on désire». Ayant entendu 
ces paroles, le bodhisattva déclara à ses parents : «Je veux descen¬ 
dre sur la grande mer et aller chercher ce cintâmani sur la tête 
du roi des Nâga ». Ses parents lui répondirent : « Tu es notre 
unique fils; si tu descends sur la grande mer, tu échapperas diffi¬ 
cilement à tous les dangers 1 ; si jamais nous te perdons, à quoi 
nous servirait encore de vivre ? Tu ne peux pas partir. Dans notre 
trésor ( kosa ), il y a encore des richesses; nous te les donnerons». 
Le fils répondit : « Votre trésor a des limites, mais mes aspirations 
sont illimitées : je voudrais combler tout le monde de façon à ce 
qu’il n’y ait plus de besoins. Je voudrais obtenir votre permission 
(i anujnâ ). Si je peux suivre mon intention première, je ferai en sorte 
que les hommes du Jambudvîpa soient tous satisfaits». Les parents, 
constatant le sérieux de sa résolution, n’osèrent pas le retenir et 
le laissèrent partir. 

A ce moment, cinq cents marchands (pancavaniksata) , eu égard 
à ses grandes qualités, furent tout heureux de le suivre. Connais¬ 
sant le jour de son départ, ils s’assemblèrent dans le port. Le 
bodhisattva qui avait entendu dire qu’un cintâmani se trouvait sur 
la tête du roi des Nâga Sâgara (lire So k’ie lo) demanda à la 
foule : « Quelqu’un connaît-il la voie maritime qui conduit au palais 


1 Les parents essayent toujours de détourner leurs enfants du métier de 
la mer; cf. AïahâjanalcajâtaJca, Jâtaka pâli, VI, p. 34. 
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de ce Nâga ? » Un aveugle (andhapurusa) 1 , nommé T’o ckô (Dâsa), 
qui auparavant, par sept fois 2 , était descendu sur la grande mer, 
connaissait la voie maritime en question. Le bodhisattva lui demanda 
de raccompagner. 11 répondit : «Mon âge est avancé et mes yeux 
ont perdu la lumière; bien que jadis j’y sois allé plusieurs fois, 
aujourd’hui je ne pourrais plus partir ». Le bodhisattva reprit: « Si 
j’entreprends aujourd’hui ce voyage, ce n’est pas pour moi-même; 
c’est dans l’intérêt de tous que je vais chercher le cintâmani. Je 
veux combler les êtres pour que leur corps n’ait plus de souf¬ 
france ». Puis, par un sermon relatif au Chemin ( mârgadharma - 
paryâya), [le bodhisattva] convertit le [vieux pilote] : «Tu es un 
sage, lui dit-il, comment pourrais-tu me refuser cela ? Comment 
mon vœu (pranidhâna) pourrait-il s’accomplir sans ton aide ? » Dâsa 
entendit son appel, embrassa le bodhisattva avec effusion et lui dit : 

«Je t’accompagnerai et je descendrai avec toi sur la grande mer. 

Quant à moi, je n’en reviendrai sûrement pas. Tu devras recueillir 
mes restes et les déposer dans l’île au sable d’or ( suvarnavâlukâ - 
dvïpa) 8 qui se trouve au milieu de la grande mer ». 

Lorsque les accessoires de voyage furent réunis, ils tranchèrent 
la septième amarre 4 ; le navire partit en tanguant et parvint à un 
îlot de pierres précieuses. Les marchands se disputèrent les sept 
sortes de joyaux ( saptaratna ) et, quand chacun en eut en suffisance, 
ils demandèrent au bodhisattva pourquoi il n’en prenait pas. Le 
bodhisattva répondit : «Ce que je désire, c’est le cintâmani ; ces 
joyaux sont des objets périssables et je n’en veux point. Mais vous 
devriez chacun vous borner et vous limiter pour ne pas alourdir le 151 c 
navire qui ne résisterait pas ». Mais les marchands dirent au bodhi¬ 
sattva : « Bhadanta, forme des vœux pour nous afin que nous trou- 

1 Supàraga, le maître marinier de Bharukaccha, était, lui aussi, devenu 
aveugle; mais, ses services se révélant indispensables, il consentit aussi à 
guider une expédition en haute mer; cf. Jâtaka pâli, IV, p. 138-139; Jâtakamâlâ, 
p. 88. 

2 Sept voyages en haute mer sont un record car, ainsi que le remarque 
Pürna dans le Divyàvadàna, p. 34 : « A-t-on jamais vu ou entendu citer un 
homme qui, après être revenu six fois du grand océan en ramenant son vaisseau 
sain et sauf, se soit embarqué une septième fois f » 

3 II s’agit évidemment du Suvarnadvîpa ou de la Suvarnabhümi, cf. ci-dessus, 
p. 628. 

4 Le navire était attaché au quai par sept amarres; le départ une fois 
décidé, on en tranchait une par jour; cf. Chàvannes, Contes , II, p. 243; IV, 
p. 90, 129, 


il 
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vions le salut (yogaksema) ». Sur ce, ils s’en allèrent. Dâsa dit 
alors au bodhisattva : « Gardons à part le canot et nous nous en 
irons par cet autre chemin. Attendons le vent durant sept jours 1 . 
Nous naviguerons [le long] de la côte méridionale; nous arriverons 
à un endroit dangereux; il y aura une rive escarpée avec un bois 
de jujubiers dont les branches s’étendent au-dessus de l’eau. Un 
vent violent soufflera sur notre bateau, et il se brisera. Tu essayeras 
de t’agripper à une branche de jujubier et tu pourras te sauver. 
Quant à moi, qui n’ai plus d’yeux, je périrai à ce moment-là. Passé 
le récif, il y aura une île au sable d’or et tu pourras déposer mon 
corps dans ce sable : ce sable d’or est pur, et tel est mon souhait ». 

Comme il l’avait dit, le vent s’éleva, et ils partirent. Us arrivè¬ 
rent alors à la rive escarpée et, selon les conseils de Dâsa, le bodhi¬ 
sattva essaya de s’agripper à une branche de jujubier et parvint 
à se sauver. U prit la dépouille de Dâsa et l’inhuma dans la Terre 
de l’or (Suvarnabhümi). Puis il repartit seul, selon les instructions 
précédemment données. Durant sept jours il nagea en eau profonde ; 
durant sept jours, il marcha dans l’eau, plongé jusqu’au cou 
( kantha ) ; durant sept jours, il marcha dans l’eau, mouillé jusqu’aux 
flancs (kati) ; durant sept jours, il marcha dans l’eau, mouillé jus¬ 
qu’aux genoux ( jânu ) ; durant sept jours, il marcha sur de la boue 
C kardama ). Il vit alors de beaux lotus ( utpala ), frais et délicats, 
et il se dit : « Ces lotus sont trop fragiles ; il faut entrer dans la 
concentration de l’espace ( âkâsasamâdhi ) ». Ayant allégé son corps 
[au moyen de cette concentration], il marcha sur les lotus durant 
sept jours. U vit alors des serpents venimeux ( âsïvisa ) et il se dit : 
« Ces animaux venimeux sont très redoutables » ; il entra dans la 
concentration de la bienveillance (maitrïcittasamâdhi ), et il marcha 
sur la tête de ces serpents venimeux durant sept jours : tous les 
serpents levaient la tête et la présentaient au Bodhisattva pour 
qu’il marchât dessus 2 . Quand il eut franchi ces obstacles, il décou¬ 
vrit une ville faite des sept sortes de joyaux (saptaratnamayana- 

1 Ce vent favorable était connu sous le nom de irà, le propulseur; cf. 
Chavannes, Contes, II, p. 243. 

2 En général, c'est au bout de sept jours et après avoir parcouru sept cents 
lieues que le navire fait naufrage (cf. Jàtaka pâli, IV, p. 16; VI, p. 34). 
Pour arriver à la ville merveilleuse, le naufragé doit encore lutter contre 
toutes sortes d'obstacles pendant sept semaines : une semaine de nage, etc. 
Voir un développement de tous points semblable dans le Sseu fen liu, T 1428, 
k. 46, p. 912 a 14. 
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gara) et défendue par sept fossés remplis de serpents venimeux ; trois 
grands Nàga en gardaient les portes. Ces Nâga, voyant ce bodhi- 
sattva beau ( abhirûpa ), gracieux {prâsâdika) , orné des marques et 
des sous-marques (laksanâniivyanjanàlamkrta), qui avait triomphé 
de tous les obstacles pour arriver jusqu’à eux, eurent cette réflexion: 

«Ce n’est pas un homme ordinaire (prthagjana) ; ce doit être un 
bodhisattva, un homme de grand mérite ( mahâgunapurusa ) ». Ils 
lui permirent donc de poursuivre son chemin et d’entrer dans le 
palais. 

Le roi et la reine des Nâga, qui avaient perdu leur fils depuis 
peu de temps, le pleuraient encore dans leur cœur. Voyant le 
bodhisattva qui s’avançait, la reine des Nâga, qui possédait les 
supersavoirs ( abhijnâ ), reconnut que c’était son fils, et du lait 
jaillit de ses deux mamelles 1 . Elle le fit asseoir et lui dit : « Tu 
es mon fils; quand tu m’as quittée, où as-tu repris naissance ?» 

Le bodhisattva qui, de son côté, gardait le souvenir de ses ancien¬ 
nes existences (pürvanivàsânusmrti) , reconnut que c’étaient ses 
parents et répondit à sa mère : « J ’ai repris naissance dans le 
Jambudvïpa, en qualité de prince héritier d’un grand roi ( mahâ - 
râjakumâra) . Par compassion ( anukampâ ) pour les pauvres ( daridra) 
qui ne peuvent triompher des tourments de la faim ( bubhuksâ ) et 
du froid {sita), je suis venu jusqu’ici pour chercher le cintâmani ». 

Sa mère lui dit : « Sur la tête de ton père, il y a un cintâmani 
en guise d’ornement-de-tête ( cûdâmani ), mais il sera difficile de 152 a 
l’obtenir. Ton père te conduira sûrement au trésor où il enferme ses 
joyaux ( ratnakosa ) et t’en donnera certainement à volonté ; tu lui 
répondras : Je n’ai pas besoin de ces joyaux mêlés ( misraratna ) ; 
je désire seulement la pierre précieuse qui se trouve sur la tête 
du grand roi; s’il comprend ma compassion [pour les êtres], il 
consentira à me la donner. C’est ainsi que tu pourras l’obtenir». 

Le bodhisattva se rendit auprès de son père. Celui-ci fut tout 
ému; sa joie était sans borne. Plein de pitié pour son fils qui avait 
enduré tant de dangers pour venir jusqu’à lui, il lui montra des 
joyaux magnifiques et lui dit : « Je te donne tout ce que tu veux; 
prends ce qui te convient ». Le bodhisattva répondit : « Je suis 
venu de loin rendre visite au grand roi pour chercher le cintâmani 
qui se trouve sur sa tête. S’il comprend ma compassion [pour les 

l C’est le thème du Lait de la mère; cf. Chavannes, Contes, I, p. 83; III, 
p. 12; IV, p. 98. 
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êtres], il me la donnera; s’il ne veut pas me la donner, je n’ai 
besoin de rien d’autre ». Le roi-nâga reprit : « Je ne possède que cette 
unique pierre qui me sert toujours d’ornement-de-tête ( cüdâmani) ; 
les habitants du Jambudvîpa sont peu fortunés et misérables; tu 
ne devrais plus les revoir». Le bodhisattva répliqua : «Mais c’est 
pour cela que j’ai enduré tant de dangers et qu’en bravant la mort 
je suis venu de si loin. Les habitants du Jambudvîpa sont peu for¬ 
tunés et misérables, et je voudrais combler leurs désirs avec le 
cintâmani ». Puis le bodhisattva, par un sermon sur le Chemin boud¬ 
dhique (buddhamârgaparyâya ), convertit son père. Le roi-nâga, en 
lui donnant la pierre, formula une condition : « Voici, je te donne 
la pierre; mais, quand tu seras mort, tu reviendras près de moi». 
Le bodhisattva répondit : « Je me conformerai respectueusement aux 
paroles du roi ». 

Le bodhisattva, ayant pris la pierre, s’envola dans les airs ( âkâsa ) 
et, dans le temps qu’il faut pour étendre le bras, retourna au Jam- 
budvïpa. Ses parents humains, le roi et la reine, voyant leur fils 
rentrer sain et sauf, bondirent de joie et, en l’embrassant, lui 
demandèrent : «Qu’as-tu trouvé ?» Il répondit : «J’ai trouvé le 
cintâmani ». — «Où se trouve-t-il donc ?» — «Dans la doublure 
de ce vêtement ». — Quelles sont ses dimensions ?» — « En regard 
de ses qualités merveilleuses, il n’occupe pas une grande place ». 
Et le bodhisattva dit à ses parents : « Ordonnez qu’à l’intérieur 
et à l’extérieur de la ville on nettoie et on brûle des parfums, 
qu’on suspende des bannières ( patâkâ ), qu’on garde le jeûne 
( posadhavâsa ) et qu’on observe les vœux (silasamàdâna) ». Le 
lendemain, de bon matin, il dressa une grande perche en guise 
d’ostensoir, et il attacha la perle à son sommet. Le bodhisattva fit 
alors le vœu ( pranidhâna) suivant : « Si je dois arriver à l’état de 
Buddha et sauver tous les êtres, que cette pierre obéisse à mes désirs 
et fasse apparaître tous les objets précieux ( ratnadravya ) ; qu’elle 
comble jusqu’au dernier les besoins des hommes». Aussitôt un 
nuage sombre se répandit partout et fit pleuvoir toutes sortes d’ob¬ 
jets précieux : vêtements ( cïvara ), nourriture ( âhâra ), literies et 
sièges (éayanâsana ), médicaments ( bhaisajya) et toutes les fourni¬ 
tures ( pariskâra ) dont les hommes ont besoin. Et, jusqu’à la fin 
de la vie [du Bodhisattva], cette pluie ne s’arrêta jamais. 

C’est ainsi que, chez le Bodhisattva, le don engendre la vertu 
d ’énergie. 


[le. 12, p. 152 b] 
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5. Le don et la vertu d’extase. 

Comment le don engendre-t-il la vertu d’extase ( dhyânapâra - 
mita) ? 

1. Quand le Bodhisattva donne, il élimine l’avarice ( màtsarya ) 

et la cupidité ( lotha ). Ayant éliminé l’avarice et la convoitise, par 
ce don même, il fixe son attention ( ekacitta ) et élimine progressi¬ 
vement les cinq obstacles ( nïvarana ) Or l’élimination des cinq 152 b 

obstacles constitue à proprement parler l’extase ( dhyâna ). 

2. En outre, c’est en s’appuyant (âsrityà) sur le don que la pen¬ 
sée ( citta) va de la première extase ( prathamadhyâna) jusqu’à 
l’extase du recueillement de destruction (nirodhasamâpatti) 2 . Com¬ 
ment [le don] est-il un appui ? Lorsque [le Bodhisattva] fait un 
cadeau à un homme plongé en extase, il se dit en lui-même : « Parce 
que cet homme pratiquait l’extase ( dhyâna ) et le recueillement 
(samàpatti), je lui ai fait l’offrande dans une bonne intention 
(visuddhacitta ). Comment ferai-je maintenant pour remplacer moi- 
même l’extase [dont je viens de le distraire] ? » Aussitôt, il recueille 
sa pensée, il médite et il pratique l’extase. — Quand [le Bodhi¬ 
sattva] donne à un pauvre ( daridra ), il se souvient des existences 
antérieures ( pürvanivâsa ) de ce malheureux, [et il se dit] : «C’est 
parce qu’il a commis des fautes (akusala), qu’il n’a pas essayé de 
fixer son attention ( ekacitta ) ni cultivé l’extase qu’actuellement 
( ihajanman ) il est pauvre». A cause de cela, [le Bodhisattva] s’ef¬ 
force lui-même de pratiquer le bien, de fixer son attention, et il 
entre dans les extases et les recueillements. 

[Mahâsudassanasuttanta] 3 . 

Voici ce qu’on raconte : Les quatre-vingt-quatre mille vassaux 

1 Us seront longuement étudiés ci-dessous, ch. XXVIII. 

2 Ce sont les neuf anupürvavihâra énumérés dans Dïgha, II, p. 156; III, 
p. 265, 290; Anguttara, IV, p. 410. Ils comprennent les quatre dhyâna , les 
quatre ârûpyasamâpatti et la samjnâveditanirodliasamâpatti. 

3 Le Mahâsudassanasuttanta, dont le présent passage est une recension quelque 
peu aberrante, forme un sütra à pajt dans le Dïgha pâli, II, p. 169-199 (tr. 

Kh. D., Il, p. 198-232), tandis que le Dîrghâgama chinois et les sources 
apparentées l’ont incorporé dans le Mahàparinirvânasütra : cf. Tch’ang a han, 

T 1, no 2, k. 3, p. 21b-24b; Fo pan ni yuan king, T 5, k. 2, p. 169c-171a; 

Pan ni yuan king, T 6, k. 2, p. 185b-186c; Ta pan nie p’an king, T 7, 
k, 2 et 3, p. 200c-203 a; Ken pen chouo... tsa che; T 1451, k. 37, p. 393 a- 



764 


[k. 12, p. 152 b] 

du noble roi cakravartin Hi kien (Sudarsana) 1 vinrent un matin 
lui offrir des objets merveilleux, faits des sept joyaux. Le roi leur 
dit : «Je n’en ai pas besoin. Vous devriez chacun cultiver vous- 
mêmes le mérite (punya) ». Les roitelets se firent la réflexion sui¬ 
vante : « Bien que le Grand roi ne veuille pas accepter [nos 

cadeaux], il ne convient pas non plus que nous les utilisions nous- 
mêmes ». Sur ce, ils se mirent ensemble au travail et élevèrent un 
palais (prâsâda) fait des sept joyaux ( saptaratnamaya ) ; ils plan¬ 
tèrent des rangées d’arbres ( vrksapankti ) 2 faits des sept joyaux et 
construisirent des piscines (puskirinï) 8 faites des sept joyaux. Dans 
ce palais, ils construisirent quatre-vingt-quatre mille étages (kütâ- 
gara) 4 faits des sept joyaux ; à chaque étage, il y avait une litière 
(paryanka ) faite des sept joyaux; des coussins de couleurs variées 
( misravarnopadhâna ) étaient placés aux deux extrémités de la 
litière ; ils avaient suspendu des bannières ( dhvaja ) et des drapeaux 
(patâkâ) et enduit le sol d’encens ( dhüpa ). 

Quand tout fut prêt, ils dirent au Grand roi : « Nous voudrions 
que vous acceptiez ce Palais de la Loi ( dharmaprâsâda ) avec ses 

394 b. — Cependant on trouve une recension indépendante du Mahâsudassana 
dans Tchong a han, T 26, no 68, k. 14, p. 515b-518c; et Ta tcheng kiu wang 
king, T 45, p. 831 a Bq. 

L'histoire de Sudassana est encore résumée dans Dïgha, II, p. 146-147; 
Samyutta, III, p. 144; Jàtaka pâli, I, p. 391-393. 

1 Sudaréana est rendu ici par Hi kien (30 et 9; 147); ailleurs on trouve 
les caractères Chan kien (30 et 9; 147) ou Miao kien (38 et 4; 147). — Ce 
cakravartin Mahâsudarâana appartient à la lignée royale de Mahâsammata 
dont le Buddha est issu : cf. Dïpavamsa, III, v. 8; Mahâvamsa, II, v. 5; 
Mahâvastu, I, p. 348; Mahàvyutpatti, no 3570; Tch'ang a han, T 1, k. 22, 
p. 149a 9; Ken pen chouo... p'o seng che, T 1450, k. 1, p. 101c 27. — 
Dans les temps mythiques, il régnait à Kuéâvatï, sur l'emplacement actuel de 
Kuéinagara. Cette ville et son splendide palais sont longuement décrits dans 
les diverses recensions du Mahàsudassanasuttanta signalées plus haut; voir 
encore Divyâvadâna, p. 227; P'i p'o cha, T 1545, k. 76, p. 395 c. Le Dharma- 
prâsâda était construit selon le modèle de la ville du cakravartin; cf. J. 
Przylttski, La ville du Cakravartin, Rocznik Orjent., V, 1927, p. 165-185. 

2 A savoir sept rangées de palmiers ( tâla ); cf. Dïgha, II, p. 171-172. 

3 Ces piscines étaient placées dans l'intervalle des rangées de palmiers 
(tàlântarikâ) à une distance de cent longueurs d'arc ( dhanusata ) ; chaque piscine 
comportait quatre volées d'escaliers ( sopâna ) et deux balustrades ( vedikd) 
dont les montants ( stambha ), les traverses (sücï) et la main courante (t^nî^â) 
étaient de métaux différents; cf. Dïgha, II, p. 178-179. 

4 Sur ces étages ( kütâgâra ), voir Dïgha, II, p. 182, 
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arbres précieux et ses piscines ». Le roi accepta en gardant le silence ; 
puis il fit cette réflexion : « Je ne dois pas habiter le premier dans 
ce nouveau palais pour m’y livrer au plaisir; je vais chercher de 
saintes gens (, sajjana ), Sramana et Brâhmana, pour entrer les pre¬ 
miers dans la cérémonie {püja) ; après seulement, j’irai l’habiter 
moi-même » 1 . Il réunit donc de saintes gens, et ceux-ci entrèrent 
les premiers dans le précieux palais, rempli d’offrandes de tout 
genre ( nânâvidhapüjâ ) et de splendides accessoires ( pariskâra ). 

Quand ces hommes furent sortis, le roi entra dans le précieux 
palais 2 , monta à l’étage d’or (suvarnakütâgâra), s’assit sur la 
litière d’argent ( rüpyaparyanka ) et, méditant sur le don, élimina 
les cinq obstacles (pancanivarana ), concentra ses six organes 
(çadâdkyâtmikâyatana ), écarta les six objets des sens ( sadbâhyâya- 
tana), éprouva joie ( prïti ) et bonheur ( sukha ), et pénétra dans la 
première extase (prathamadhyâna ). — Ensuite, il monta à l’étage 
d’argent ( rüpyakütâgâra ), s’assit sur la litière d’or ( suvarnapa - 
ryanka ), et pénétra dans la seconde extase ( dvitïyadhyâna ). — 
Ensuite, il monta à l’étage de béryl (vaidûryakütâgârà ), s’assit sur 
la litière de cristal { sphatikaparyanka) et entra dans la troisième 
extase (trtîyadhyâna ). Enfin, il monta à l’étage de cristal ( sphati- 
kakütâgâra), s’assit sur la litière de béryl ( vaidüryaparyanka ) et 
entra dans la quatrième extase ( caUirthadhyâna ) : il passa trois 
mois en méditation solitaire 3 . 

La reine Yu niu pao (Strïratna) 4 et ses quatre-vingt-quatre mille 
suivantes (upasthâyikï) , qui avaient toutes paré leur corps du 
joyau «Perle blanche» ( maniratna ), vinrent dire au Grand roi : 
«Depuis longtemps, tu t’opposes aux visites de ta famille, et nous 
osons venir te demander pourquoi ». Le roi répondit : « Mes sœurs 
(bhaginï) , vous devriez toutes réformer vos sentiments et être pour 
moi des amies et non plus des ennemies ». La reine Strïratna, 
éclatant en larmes, lui dit : « Pourquoi le Grand roi m ’appelle-t-il 

1 L , inauguration des palais était réservée aux religieux, cf. Dlgha, II, p. 185. 

2 Selon le Dïglia, II, p. 186-187, le roi pratiqua à la suite les quatre d hyâna 
et les quatre brâhmavihàra, et c’est après seulement qu’il reçut la visite de la 
reine. Au contraire, dans le Mppé> le roi pratique d’abord les quatre dhyâna, 
puis repousse les sollicitations de la reine; après le départ de cette dernière, 
il se livre à la pratique des quatre brâhmavihàra. 

3 Cette façon royale de pratiquer le quatre dhyâna est décrite en termes 
identiques dans Digha, II, p. 186. 

4 Comparer la visite de la reine Subhadrâ dans Digha, II, p, 189-195, 
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« sœur »? II a sûrement une arrière-pensée ; je voudrais en con¬ 
naître le sens. Pourquoi nous ordonne-t-il d’être ses amies et non 
plus ses ennemies ? » Le roi lui répondit : « Vous êtes pour moi 
152 c une cause de renaissances; ensemble nous nous livrons au plaisir; 
mais, tout en faisant ma joie, vous êtes mes ennemies. Si vous pou¬ 
viez vous éveiller [à la doctrine] de l’impermanence ( anityatâ ), savoir 
que le corps est pareil à une magie {maya ), cultiver le mérite ( punya ), 
pratiquer le bien ( kusala ) et renoncer aux satisfactions du désir 
(kâma), vous seriez mes amies». Les femmes acquiescèrent : «Nous 
obéirons respectueusement à tes ordres ». Ayant ainsi parlé, elles 
prirent congé et s’en retournèrent. 

Lorsque les femmes furent sorties, le roi monta à l’étage d’or 
(suvarnakütâgâra) , s’assit sur la litière d’argent ( rüpyaparyanka) 
et pratiqua la concentration de la bienveillance (maitrïsamàdhi ). — 
Il monta à l’étage d’argent ( rûpyakûtâgâra ), s’assit sur la litière 
d’or {suvarnaparyanka) et pratiqua la concentration de la pitié 
(karunâsamâdhi) . — Il monta à l’étage de béryl (vaidüryakütâgâra) , 
s’assit sur la litière de cristal ( sphatikaparyanka ) et pratiqua 
la concentration de la joie {muditâsamâdhi) . — Il monta à l’étage 
de cristal (sphatikakütâgâra) , s’assit sur la litière de béryl {vaiclû- 
ryaparyanka) et pratiqua la concentration de l’indifférence {upek- 
sâsamâdhi) A . 

C’est ainsi que, chez les Bodhisattva, le don engendre la vertu 
d ’extase. 


6. Le don et la vertu de sagesse. 

Comment le don engendre-t-il la vertu de sagesse ( prajnâpâra - 
mita) ? 

1. Quand le Bodhisattva pratique le don, il sait que ce don aura 
nécessairement sa récompense (vipâkaphala) , et il est exempt de 
doutes (samsaya, vicikitsâ) ; il détruit les vues ( mithyâdrçti ) et 
l’ignorance {avidyâ). Ainsi donc le don engendre la vertu de sagesse. 

2. Quand le Bodhisattva exerce le don, il sait clairement qu’un 
homme immoral {duhsïla) qui bat, frappe ou incarcère, mais qui 

1 Cette façon royale de pratiquer les quatre brdhmavihdra, maitrï , etc., est 
décrite dans Digha, II, p. 186-187 ; Comparer Koéa, VIII, p. 196-203 ; Traité, 
I, p. 163. — Le roi Mahâsudassana, ayant cultivé les quatre brâhmavihâra, ne 
tarda pas à mourir et reprit naissance dans le Brahmaloka, cf. Dïgha, II, 
p. 196. 
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pratique le don, fût-ce en transgressant la loi et pour obtenir des 
richesses, renaît parmi les éléphants ( hastin ), les chevaux (osva) 
et les bœufs (go-) ; tout en assumant une existence animale (tiryag - 
yonisamsthàna), où il est chargé de fardeaux, battu, mis à l'en¬ 
trave et utilisé comme monture, il aura toujours bon gîte et bonne 
nourriture, et il sera respecté ( gurukrta ) des hommes qui lui don¬ 
neront des soins. 

Il sait qu'un homme pervers et très irascible, mais qui pratique 
le don, fût-ce avec des intentions sinueuses et sans droiture, va 
renaître parmi les Nâga, où il obtient un palais fait des sept joyaux, 
une bonne nourriture et de belles femmes. 

Il sait qu'un homme orgueilleux, mais qui pratique le don, fût-ce 
par ostentation ( abhimâna ), renaît parmi les oiseaux aux ailes d'or 
(Garuda), où il exerce toujours la souveraineté ( aisvarya), possède 
la pierre philosophale ( cintâmani ) en guise d'anneau ( keyûra), 
parvient à combler tous les besoins, ne subit rien de contraire à 
ses désirs, se transforme de dix-mille manières et n'a rien qu'il ne 
puisse arranger. 

Il sait qu'un ministre (amâtya) qui pressure le peuple et le 
dépouille de ses biens contrairement à la loi, mais qui pratique le 
don, renaît parmi les Kouei chen (Asura), où il est le démon Kieon 
p'an tch 9 a (Kumbhànda) x , qui se plaît à opérer de multiples trans¬ 
formations (parindma) sur les cinq objets extérieurs (pancabàhydya- 
tana ). 

Il sait qu'un homme très irascible et très pervers, aimant le bon 
vin et la bonne chère, mais qui pratique le don, renaît parmi les 
Ye tch 9 a (Yaksa) 2 terrestres ( bhümya ), où il obtient toujours des 
plaisirs variés, de la [belle] musique (vâdya) et de la [bonne] nour¬ 
riture (âhâra ). 

Il sait qu'un homme dur et violent, mais qui comble de largesses 
[son armée, à savoir] ses chars (ratha), sa cavalerie (asva) et son 
infanterie ( pattika ), renaît parmi les Yaksa célestes (vihàyasayaksa ), 

1 Classe de démons mentionnés avec les Yakga, les Asura et les Nâga. Ils 
vivent dans le Sud et ont Yirüdha poux leur roi (Dïgha, II, p. 257; III, p. 
198). Ils sont ainsi appelés parce que leurs parties génitales ( anda) sont 
grosses comme des pots (kumbha): cf. Sumangala, III, p. 964. 

2 Le Mppi distingue ici trois sortes de Yakça : les Yakça terrestres (bhümya), 
les Yakça célestes ( vihàyasayaksa ) et les Yakça qui hantent les palais et les 
temples. D Autres classes sont mentionnées dans Dïgha, II, p. 256-257. Le 
Pethavatthu Comm., p. 45, 55, les appelle bhummadevatâ , divinités terrestres. 
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où il possède une grande force (mahâbala) et se déplace comme le 
vent. 

Il sait qu’un homme jaloux et aimant la dispute, mais qui peut 
donner de belles maisons (, grha ), des literies et des sièges ( éayanâ - 
sana), des vêtements ( vastra) et des aliments ( âhâra ), renaîtra parmi 
les Yaksa qui circulent en volant dans les palais et les temples, où 
il jouit de toutes sortes de plaisirs et d’avantages matériels. 

Voilà tout ce que le Bodhisattva sait parfaitement quand il pra¬ 
tique le don. Ainsi donc, chez le Bodhisattva, le don engendre la 
vertu de sagesse. 

153 a 3. En outre, quand on donne des aliments ( bhojana ), on obtient 
force ( bala ), beauté (varna), vie ( âyus ), plaisir ( sukha) et bon ser¬ 
vice ( upasthâna) x . — En donnant des vêtements (vastra), on con¬ 
naît dès la naissance la pudeur et l’honneur (hrïrapatrâpya), la 
puissance (anubhâva), la beauté (pi'asàda) et le bonheur du corps 
et de l’esprit ( kâyacittasukha ) 1 2 . — En donnant une maison (grha), 
on obtient un palais fait des sept joyaux (saptaratnamayarâjakula) 
et on possède automatiquement (svatah) la jouissance des cinq objets 
du désir (pancakâmaguna) . — En donnant un puits (küpa), un 
étang (tadâga), une source (udbhida), de l’eau (udaka) ou toutes 
sortes de sirops, on obtient à la naissance l’exemption de la faim 
(ksudh) et de la soif (pipâsâ), et les cinq objets du désir (panca¬ 
kâmaguna) sont assurés. — En donnant un pont (setu), un bateau 
(nau) ou des chaussures ( upânah ), on obtient à la naissance tout 
un équipage de chars et de chevaux (rathâsvasambhâra). — En don¬ 
nant un bois de plaisance (ârâma), on obtient d’être un notable 
servant de refuge pour tous (sarvâsraya) , et on reçoit [en partage] 
la beauté du corps (kâyaprasâda) , la joie de l’esprit (cittasukha) 
et l’absence de tristesse. Tels sont les divers avantages obtenus par 
le don dans les existences humaines. 

1 Comparer Karmavibhanga, p. 92 : Icatame daédnuéamsà bhojanapradânasya. 
ucyate . balavân bhavati. varnavân bhavati. sukhito bhavati . pratibhânavân 
bliavati. dirghàyur bhavati. mahàjanàbhigamyo bhavati. priyadarsano bhavati. 
mahâbhogaé ca bhavati. svargesüpapadyate. Icpipram ca parinirvâti. 

2 Ibid, p. 89 : Icatame dosa gunâ vastrapradânasya. ucyate. élalcçnacchavir 
bhavati . snigdhacchavir bhavati , na ca rajaé cailam Icâye sliçyati. hrîrapatrâ - 
pyasampanno bhavati priyadarêano bhavati prabhütavastro bhavati làbhï ca 
bhavati sülcsmàndm vastràndm dstaranànàm. mahdbhogo bhavati. svargeçûpa - 
padyate lcçiprain ca parinirvâti , 
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L’homme qui, par ses dons, cultive ( bhâvayati ) les mérites 
(punya) et qui déteste la vie des conditionnés (samskrta) et des 
conditionnements (. samskâra ), renaît dans le ciel des Câturmahârâ- 
jika. — L’homme qui, par ses dons, redouble de soins {püjâ) pour 
ses parents, ses oncles et tantes et ses frères et sœurs, l’homme qui, 
sans colère ( dvesa ) ni haine (; pratigha ), déteste les disputes ( kalaha ) 
et ne se réjouit pas de voir les gens se disputer, cet homme obtient 
de renaître parmi les dieux Trâyastrimsa, Yâma, Tusita, Nirmâna- 
rati et Paranirmitavasavartin. Tous ces dons, le Bodhisattva les 
distingue bien, et c’est ainsi que, chez le Bodhisattva, le don engen¬ 
dre la vertu de sagesse. 

Si un homme donne avec une pensée détachée (asaktacitta) , par 
dégoût pour le monde (lokanirveda), en vue du bonheur du Nirvana 
(mrvânasukha) , c’est un don d’Arhat et de Pratyekabuddha. — 
Si un homme donne en vue [d’atteindre] l’état de Buddha et pour 
[le bien] des êtres, c’est un don de Bodhisattva. Tous ces dons, le 
Bodhisattva les connaît bien, et c’est ainsi que le don engendre chez 
lui la vertu de sagesse. 

4. En outre, quand le Bodhisattva donne, il réfléchit {manasika- 
rôti) au Vrai caractère (bhütalaksana) des trois éléments [du don, 
à savoir le donateur, le bénéficiaire et la chose donnée], comme on 
l’a dit plus haut (p. 724). Ainsi donc, le don engendre la vertu de 
sagesse. 

5. Enfin, l’omniscience (sarvajnâna) , qualité première [des Bud¬ 
dha], tire son origine du don. Ainsi, les mille [derniers] Buddha, 
au moment où ils produisirent pour la première fois [et chacun 
en leur temps] la pensée de la Bodhi (prathamabodhicittotpâdakâle ), 
étaient en train d’offrir un objet quelconque au Buddha [qui leur 
était contemporain] : l’un offrait un lotus (utpala) ; un autre, un 
vêtement ( cïvara ) ; un troisième, un cure-dent ( dantakdstha ) ; et 
c’est en faisant ce don qu’ils produisirent la pensée de la Bodhi. 
Ces dons divers prouvent que, chez le Bodhisattva, le don engendre 
la vertu de sagesse. 
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CHAPITRE XXI. 

LÀ MORALITÉ 

153 b Sütra : Il faut remplir la vertu de moralité en se fondant sur 
la non-existence du péché et de son contraire (êilapâramitâ pûrayita- 
vyâ âpattyanâpattyanadhyâpattitâm upâdàya). 

I. DÉFINITION DE LA MORALITÉ 1. 

éâstra : Sila (moralité), en langue des Ts’in, se dit honnêteté 
naturelle ( prakrtikausalya ). Suivre avec entrain le bon Chemin 

1 La moralité ( §ïla ) est la vertu qui consiste à s'abstenir (virati) du péché. 
Il y a deux sortes de moralités : la moralité en général, l'honnêteté naturelle, 
qui consiste simplement à éviter les péchés, ou, comme traduisent les Chinois, 
à « observer les Défenses » {tch 'e Mai : t 64 et 6 ; 62 et 3) ; la moralité d'engage¬ 
ment (samàdânasîla ; en chinois, cheou Mai : 29 et 6; 62 et 3), résultant d'un 
vœu préalable : dans le bouddhisme, elle so rencontre aussi bien chez l'adhérent 
laïc ( upâsaka, upavâsastha ) que chez le religieux (srâmanera et érâmaneri, 
Silcsamànd, bhilcçuni et bhilcçu) qui, lors de la prise des vœux ou de l'ordination, 
s’engagent formellement à adopter une certaine règle de vie (pràtimoTcça). 
Les caractères chinois cheou Mai (29 et 6; 62 et 3) rendent l'expresion sanskrite 
samâdânaéïla (moralité d'engagement), mais ils sont aussi employés pour dési¬ 
gner l'ordination religieuse (upasampadà) conférée aux moines après leur « sortie 
du monde» (en sanskrit, pravrajyâ ; en chinois, tch’ou Ma : 17 et 3; 40 et 7). 
Voir ci-dessus, p. 632, n. 2. 

Dans ce chapitre, il est seulement question de la moralité en général, la mora¬ 
lité d'engagement devant être traitée en détail dans le chapitre suivant. Sur 
le sila du Petit Véhicule, on peut consulter les sources pâlies indiquées dans 
Rhys Davids-Stede, s. v. sila, et principalement un exposé détaillé dans la 
Patisambliidâ, I, p. 42-48, et le Visuddhimagga, I, p. 6-58 (tr. Nyanatiloka, 
I, p. 11-85). Pour le sila du Grand Véhicule, on se rapportera aux textes étudiés 
dans l'Hôbôgirin, Bosatsukai, p. 142 sq., ainsi qu'aux homélies et exposés du 
Madh. avatàra, p. 32-45 (tr. Lav., Muséon, 1907, p. 280-293), Bodh. bhumi, p. 
137-188; âikçàsamuccaya, p. 69-72 (tr. Bendall-Boüse, p. 73-77); Bodhicaryà- 
vatâra et Panjikà, ch. V (tr. Lav., p. 30-48) ; Bodhisattvaprâtimokçasûtra 
(éd. N. Dutt, IHQ, VII, 1931, p. 259-286). — Travaux : L. de La Vallée Pous¬ 
sin, Le Vinaya et la pureté d’intention, BCLS, juin 1929, p. 201-217; Morale 
bouddhique, p. 46; Opinions, p. 302, 334; Oltramàre, Théosophie, p. 379; Dutt, 
Mahâyâna, p. 290. 



771 


[k. 13, p. 153 b] 

(kusalamàrga ), sans admettre de défaillance (; pramada), voilà ce 
qu'on appelle éîla. Pratiquer le bien Çkusala), qu’on ait pris les 
Défenses (samâddnasïla ), ou qu'on n'ait pas pris les Défenses 
(asamâdânasïla) 1 2 , est nommé éïla. 

Sommairement (samàsatah), la discipline [morale] du corps et 
de la voix (Jcâyavdksamvara) est de huit sortes : 1. s'abstenir du 
meurtre (prdnâtipâtavirati), 2. du vol (adattàdàna-), 3. de l'amour 
défendu (kdmamithydcdra) , 4. du mensonge ( mrsàvàda ), 5. de la 
médisance (paisunyavdda) , 6. de la parole injurieuse (pârusyavàda), 
7. de la parole oiseuse (sambhinnapralâpa), 8. de l'usage de vin 
(madyapâna) ; et recourir à des moyens d'existence purs ( parisud - 
dhâjlvd) 2 : telles sont les caractéristiques de la moralité ( sïlani - 
mit ta) 3 4 . 

Violer ces défenses, les négliger, c’est l'immoralité (dauhsilya) ; 
celui qui viole les défenses tombe dans les trois destinées mauvaises 
(durgati ). 


IL DIVERSES SORTES DE MORALITÉS *. 

Par la moralité inférieure (hïnasïla), on renaît parmi les hommes 
( manusya ) ; par la moralité moyenne (madhyasila), on renaît parmi 

1 C’est-à-dire, qu’on Be soit engagé ou non à éviter le péché. 

2 La moralité en général, la simple honnêteté naturelle (pralcrtiJcauéalya ), 
interdit à tout homme les huit péchés mentionnés ici et dont on retrouvera la 
liste dans Anguttara, IV, p. 247-248 (tr. Hahe, Graduai Sayings, IV, p. 169), 
repris en partie dans le Karmavibhanga sanskrit, p. 33. Ces huit interdictions 
seront reprises et développées dans les divers règlements (prâtimolcsa ) de la 
«moralité d’engagement». Le Mppé croit bon d’y ajouter, dès maintenant, 
l’obligation morale de ne recourir qu’à des moyens d’existence purs ( pariéud - 
dhâjlvd), c’est-à-dire éviter le trafic des armes, des êtres vivants, de la chair, 
des boissons enivrantes, du poison, etc. 

3 Cf. Anguttara, IV, p. 247, ou Karmavibhanga, p. 33, où il est dit que le 
meurtre, etc., pratiqué et répété, aboutit à l’enfer, à une naissance animale 
ou au monde des défunts (prânâtipâtah sevito hahulllcrto nirayasamvartaniyo 
bhavati, tiryagyonisamvartanïyo bhavati, pretavi?ayasamvartanîyo 'pi bhavati) : 
ce sont là les trois « destinées mauvaises ». 

4 Le Visuddhimagga, p. 13, a tout un paragraphe sur les divers degrés de 
la moralité. Est « inférieure » la moralité basée sur un zèle ( chanda ), une inten¬ 
tion ( citta ), une énergie ( viriya ) ou un aperçu ( vïmam&â) médiocres; la moralité 
qui poursuit un but de gloire ( yasakâmatâ ) ; la moralité qui vise à s ’exalter 
soi-même et à abaisser autrui (attuklcavisana-paravambhana) ; la moralité qui 
résulte d’un désir de profit ou de richesses ( bhavabhoga ). — Est «moyenne» 
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les six classes des dieux du Monde du désir ( kâmadhàtudeva ) ; par 
la moralité supérieure (pranïtaêïla ), on parcourt les quatre extases 
(dhyâna) et les quatre recueillements du vide ( sünyasamâpatti ) et 
on renaît parmi les dieux purs (suddhâvâsadeva) du Monde matériel 
( rüpadhâtu ) et du Monde immatériel (àrüpyadhâtu). 

La moralité supérieure ( pranitasïla ) est de trois sortes : 1. Par 
la moralité médiocrement pure (hînaparisuddhasïla) , on devient 
Arkat ; 2. Par la moralité moyennement pure ( madhyaparisuddha - 
sïla ), on devient Pratyekabuddha ; 3. Par la moralité supérieurement 
pure (pranïtaparihiddhasila), on obtient Tétât de Buddha. Le déta¬ 
chement (i asanga ), le désintéressement ( anisraya ), Tabsence de trans¬ 
gression ( abhedana ) et Tabsence de défaut (avaikalya), si vantés par 
les saints ( ârya) [dans Texercice de la moralité], constituent la 
moralité supérieurement pure \ Si on éprouve pour les êtres de la 
bienveillance (i maitrï ) et de la compassion ( karunâ ), si on veut les 
sauver, et si on connaît le vrai caractère ( satyalaksana ) des Défenses, 
la pensée est complètement désintéressée ( nirâsanga ) : observer les 
Défenses dans ces conditions, c’est aller directement à Tétat de 
Buddha ; voilà ce qu’on appelle la moralité qui réalise Tétat in¬ 
surpassé des Buddha. 

III. AVANTAGES DE LA MORALITÉ 2. 

L’homme qui désire de grands avantages ( anusamsa) doit ferme¬ 
ment garder les Défenses comme on veille sur un trésor ( kosa) 

la moralité qui cherche à récolter la récompense des bonnes actions ( punnapha - 
îakàmatd ), la moralité mondaine ( loJciya ), la moralité qui vise à la libération 
individuelle ( attano vimolclcha). — Est « supérieure » la moralité qui résulte 
de l'esprit de devoir et de la sainteté (Jeattabbam ev 'idan ti ariyabhâva) ; la 
moralité supramondaine (lokuttara) , la moralité qui tend à assurer le salut de 
tous ( âabbasattavimokkha ). 

Ces trois moralités sont diversement rétribuées dans le monde humain et 
dans les sphères célestes décrites plus haut; cf. Traité, I, p. 517, 605-607. 

1 Le Grand Véhicule insiste surtout sur le caractère altruiste de la moralité; 
voir Hôbôgirin, Bosatsukai, p. 142. 

2 Le présent paragraphe est une amplification sur les Cinq avantages de 
l'homme moral {pane' ânisamsd sllavato ), passage classique que l'on retrouve 
dans toute une série de sütra : cf. Dîgha, II, p. 86; III, p. 236; Anguttara, III, 
p. 253; Tch'ang a han, T 1, no 2, k. 2, p. 12 b ; Visuddhimagga, I, p. 9 : 

« L'homme moral ( sïlavà ), doué de moralité (sïlasampanna) acquiert une 
grande masse de richesses (mahantam bhogakkhandham adhigacchati) ; une 
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précieux ou comme on défend la vie du corps ( kâyajïvita ). Pourquoi ? 
De même que tous les objets ( sakaladravya ) doués de forme ( sam - 
sthânabhâgïya ), qui se trouvent sur la grande terre (mahâprthivï), 
subsistent en s'appuyant ( âsritya ) sur la grande terre, ainsi la 
moralité est le siège ( âspada , adhisthàna) de tous les bons Dharma 
(kusaladharma). De même qu’il serait vain de vouloir marcher 
sans pieds, voler sans ailes, ou effectuer une traversée sans bateau, 
de même il est vain de vouloir obtenir les bons fruits [du Chemin] 
sans la moralité. 

L’homme qui a rejeté la moralité, fût-il un ascète 1 de la montagne 
(parvatatapasvin ), mangeant des fruits ( phala ) ou se nourrissant 
d’herbes ( osadhi ) 2 , ne se distingue pas des animaux ( tiryagyoni ) 3 . 

bonne renommé© s'attache à lui (kalyâno kittisaddo abbhugacchati)} dans 
toutes les assemblées où il pénètre, il est sans crainte ni inquiétude (yam yad 
eva parisam upasamlcaviati... visârado upasamlcamati amanlcubhüto) ; il meurt 
sans anxiété (asammülho kâlam haroti ) ; à la dissolution du corps, après la mort, 
il renaît dans quelque bonne destinée, dans le ciel (kâyassa bhedà param 
maranâ sugatim saggam lokam uppajjati ) ». 

1 Dans ce passage, le Mppâ combat les vues de certains brâhmana et sramana 
(notamment des Nirgrantha et des Âjïvika) qui, négligeant les préceptes de 
la loi morale, font consister la pureté ( suddhi ) dans des pratiques purement 
extérieures, comme la nourriture, la coiffure, 1© vêtement, les pratiques ascéti* 
ques ou les actes rituels. Le Buddha lui-même, avant sa conversion, avait 
versé dans ce formalisme et pratiqué — sans succès — les mortifications 
extérieures. Il constata bientôt que ces austérités ne conduisaient pas « aux 
qualités supramondaines du noble savoir de la noble vision » (nâjjhagamam 
utiarim manussadhammâ alamariyanànadassanavisesam) et il les condamna dans 
la suite en plusieurs sütra : cf. DIgha, I, p. 166 sq. ; Majjhima, I, p. 77 sq.; 
238; 342; II, p. 161; Tch'ang a han, T 1, no 25, k. 16, p. 103; Tseng yi a han, 
T 125, k 23, p. 670 c-672 a; Laüta, p. 248-250 (tr. FoucàUX, p. 214-216). 

Sans énumérer toutes les pratiques ascétiques condamnées par le Buddha 
dans les textes précités, le Mpps se borne à en signaler les plus caractéristiques. 

2 Dïgha, I, p. 166 : « Il se nourrit de plantes potagères ( sâka ), de riz 
sauvage ( sâmâlca ), de graines de NIvàra, d'épluchures ( daddula ), de la plante 
aquatique nommée Hata, d© la fine poud.re adhérant aux grains de riz à 
l’intérieur de l'épi (kana), de l'écume de riz bouilli ( âcâma ), de la fécule 
des graines oléagineuses (piiinâJca ), d’herbes ( tina ), de fumier de vache ( gomaya ), 
de racines et de fruits forestiers (vanamülaphala) , de fruits tombés d’eux- 
mêmes (pavattaphala) ». 

3 Passage à prendre au pied de la lettre, car selon le Majjhima, I, p. 387, 
et le Lalita, p. 248, certains ascètes s’engagent par vœu ( vratà) à adopter 
la manière d© vivre des vaches, des gazelles, des chiens, des sangliers, des 
singes ou des éléphants. 
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Certains hommes ont pour règle de n’avaler que de Teau ( udaka ), 
153 c du lait (Jcsïra) ou de l'air (dhûma) 1 ; ils se coupent les cheveux, les 
portent longs ou ne gardent sur le crâne qu’un tant soit peu de 
cheveux ; ils revêtent l’habit jaune ( kàsdya ) [des bouddhistes] ou 
l’habit blanc (svetâmbara) [des jaina], portent un vêtement d’herbes 
(kusacïvara) ou un vêtement d’écorces d’arbre ( valkalacîvara ) 2 ; en 
hiver ( hemanta ), ils entrent dans l’eau ; en été {grïsma), ils se 
rôtissent au feu 3 ; ils se jettent dans des précipices ; ils se lavent 
dans le Gange ; ils se baignent trois fois par jour 4 ; ils font des 
offrandes répétées au feu ( agniparicaryâ ) 5 ; multipliant les sacri¬ 
fices ( yajna ) et les formules magiques ( [mantra ), ils s’exercent aux 
pratiques ascétiques (duskaracaryâ ). Mais, parce qu’ils n’ont pas 
de moralité, [tous ces efforts] sont vains et inutiles. — D’autres 
hommes, habitant de hauts palais ( prâsâda ) ou de grandes maisons 
(grha), disposant de beaux habits et d’une nourriture exquise, mais 
qui sont capables d’exercer la moralité, parviennent à renaître en 
bonne place et conquièrent les fruits du Chemin ( mârgaphala ). Qu ’on 
soit noble (pranïta) ou vil (hma), petit ( hrasva) ou grand ( mahat ), 
pourvu qu’on observe la pure moralité, on obtient toujours de grands 
avantages. Mais, si on viole la morale, ni la noblesse ni l’humilité, 
ni la grandeur ni la petitesse ne permettront de renaître à volonté 
(yathàkâmam) dans les séjours bienheureux (sukhavihâra ). 

En outre, l’homme immoral ( duhsïla ) est comparable à un étang 

1 Lalita, p. 249 : Us boivent de l’eau chaude ( usnodalca ), de l’eau de riz 
(tandvXodakd ), filtrée dans un feutre (parisrâvitaTcâmbalilca) f bouillie dans un 
chaudron (sthâlïpânïyà )... ; ils prennent pour boisson du lait (pàyasà ), du 
caillé (dadhi), du beure (sarpih)...; ils boivent de la fumée ( dhûmapàna ). 

2 Lalita, p. 249 : Ils ont un, deux, trois, quatre, cinq, six, sept vêtements 
ou davantage; restent nus...; portent longs les cheveux, nattés et relevés en 
crête...; enduisent leurs corps de poussière, d’ordures, de vase...; portent des 
poils, des crânes humains, des cheveux, des ongles, un vêtement inférieur 
(seulement), des ossements...; portent des charbons, des marques de couleur, 
des vêtements rougeâtres, trois bâtons; portent la tête rasée, etc. 

s En pratiquant le pancatapas ou la mortification des cinq feux : cf. Tseng 
yi a han, T 125, p. 671b 18; Lalita, p. 249; Sütrâlamkâra, tr. Huber, p. 48. 

4 Pratique connue sous le nom d ’udàkorohana et qui consiste à se baigner 
trois fois par jour; cf. Dïgha, I, p. 167; Samyutta, I, p. 182; Anguttara, 
I, p. 296; II, p. 206. Les Udakorahaka forment une classe d’ascètes: Majjhima, 
I, p. 281; Samyutta, IV, p. 312; Anguttara, V, p. 263. 

B Sur le culte brahmanique du Feu, voir Majjhima, I, p. 82; Anguttara, 
V, p. 263; Dhammapadattha, II, p. 232. 
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limpide (prasannatadâga), mais rempli de serpents venimeux ( âsï - 
visa) : on ne s’y baigne pas. Il est pareil à un arbre ( vrksa ) portant 
de belles fleurs ( puspa ) et de bons fruits (phala), mais abondant en 
cruelles épines ( kantaka ). Fût-il né dans une noble famille ( uccaih - 
Icula), beau de corps (abhirüpakâya), fort instruit ( paribhâvita ) et 
très savant ( bahusruta ), l’homme qui ne se complaît pas dans la 
moralité ignore les pensées de bienveillance et de compassion (i maitrï - 
icarunâcitta) [qui caractérisent le saint]. Comme le dit une stance : 

La noblesse, sans le savoir ( jnâna ), est un échec ; 

Le savoir, doublé d’orgueil ( abhimâna ), est aussi un échec ; 
L’homme qui a pris les Défenses, mais qui les viole, 

Va à un échec complet, ici-bas et dans l’au-delà. 

Malgré sa pauvreté ou son rang inférieur, l’homme qui observe 
la moralité, est supérieur aux riches et aux nobles qui vivent dans 
l’immoralité. 

Le parfum des fleurs ( puspagandha ) et le Tagara ne s’étendent 
pas loin ; le parfum de la moralité se répand dans les dix régions 1 . 

1 Littéralement, le parfum des fleurs et le parfum des bois, mais Mou hiang 
(75; 186) a parfum des bois» suppose un original sanskrit Tagara (cf. 
Rosenberg, Vocàbulary, p. 248); c'est un arbre très parfumé connu sous le 
nom de Tabernaemontana coronaria (voir plus haut, Traité, I, p. 600, n. 2). 
La présente comparaison est directement empruntée à une stance du Gandhasutta 
(Anguttara, I, p. 226; Dhammapada, v. 54; Dhammapadattha, I, p. 422; 
Jâtaka, III, p. 291; Milinda, p. 333; Koéa, III, p. 163; TJdânavarga sanskrit, 
p. 71; TJdânavarga tibétain, p. 26) : 

Na pupphagandho pativâtam eti , 
na candanam tagaram màllikd vâ; 
satan ca gandho pativâtam eti, 
sabbâ disà sappuriso pavâti , 

En sanskrit : 

Na puçpagandhah prativâtam eti 
na vàhnijât tagarâc candanâd vâ 
8atâm tu gandhah prativâtam eti 
sarvà diéah satpurusali pravâti. 

Le Gandhasutta, auquel cette stance est empruntée, explique que les parfums 
végétaux vont avec le vent et non pas contre le vent ( anuvâtam gacchati no 
pativâtam), tandis que le parfum de l'homme vertueux, observant les cinq 
éïla, va avec le vent, contre le vent et dans les deux sens à la fois ( anuvâtam 
pi gacchati, pativâtam pi gacchati, anuvâtapativâtam pi gacchati). On a vu 
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L’homme moral ( sïlavat) est rempli de bonheur ( sukha) : sa renom¬ 
mée ( kïrtisabda ) s’étend au loin; il est estimé des dieux et des 
hommes ; dans la vie présente, il obtient toutes sortes de bonheurs 
(sukha), et, s’il désire trouver, parmi les dieux (deva) et les hommes 
(■manusya ), richesse, noblesse et longue vie (dïrghâyus) , il y par¬ 
viendra sans difficulté. Quand la moralité est pure (parisuddha ), 
on obtient tout ce qu’on souhaite. 

En outre, l’homme moral qui voit l’homme immoral en butte à 
toutes sortes de malheurs — châtiments, emprisonnements, per¬ 
quisitions, spoliations — et qui se sait lui-même à l’abri de tels 
ennuis, en éprouve une grande joie ( muditâ ). D’autre part, voyant 
l’homme de bien (satpurusa) obtenir renommée (kïrti), gloire ( yasas) 
et bonheur (sukha), il se dit en lui-même : « Si celui-là obtient la 
renommée, moi aussi j’y ai part». 

L’homme moral, à la fin de sa vie (jïvitaparyavasàna), quand 
le couteau (sastra) et le vent (vâyu) dissolvent les corps (kâya) et 
que les veines (sirâ) se rompent *, a conscience de la pureté de sa 
moralité (sïlavisuddhi) et son esprit est sans crainte (bhaya). Ainsi, 
une stance dit : 

Dans les grandes maladies (vyâdhi), la moralité est un 

[remède ( bhaisajya ) ; 

Dans les grandes frayeurs (bhïsana), elle est un gardien 

[( pâla ) ; 

Dans l’obscurité de la mort (maranatamas) , elle est une 

[lumière ( pradïpa) ; 

Dans les mauvaises destinées (< durgati ), elle est la poutre 

[du pont ; 

Dans l’océan de la mort (maranasamudra) , elle est un 

[grand navire (nau). 

plus haut (Traité, I, p. 523) que, chez les dieux Trâyastrimsa, l'odeuT des 
fleurs du Pàrijâtaka se propage à cent yojana avec le vent, à cinquante contre 
le vent. 

Ajoutons que le Gandhasutta nous est parvenu en plusieurs recensions : 
Anguttara, I, p. 225-226; Tsa a han, T 99, n° 1073, k. 38, p. 278 c-279 a; T 
100, no 12, k. 1, p. 376 c-377 a ; Tseng yi a han, T 125, k. 13, p. 613 b-c; 

Kiai to hiang king, T 116, p. 507 b-c; Kiai hiang king, T 117, p. 508 a-b. 

1 La fin de Page cosmique (Jcalpanirgama) est marquée par trois fléaux : 

le couteau {sastra), la maladie ( roga ) et la disette (durthilcsa) : cf. Anguttara, 
1, p. 159; Dïgha, III, p 4 70 (qui ne signale que le premier fléau); Kosa, 
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En outre, l'homme moral, dans la présente génération (ihajanman), 154 a 
recevra les hommages (püjana) des hommes ; son esprit (dit a ) 
sera joyeux et sans inquiétude ( avipratisâra ) ; le vêtement ( cïvara ) 
et la nourriture ( âhâra) ne lui feront pas défaut ; après sa mort, 
il renaîtra parmi les dieux et atteindra ensuite l'état de Buddha. 

Il n'est rien que l'homme moral n'obtienne; quant à l'homme 
immoral, il perd tout. 

[Le Vase aux merveilles] 1 . — Ainsi, il y avait un homme qui 

III, p. 207. — La disparition (. samvartanx ) du monde se fait par le feu 
(agni), l’eau (ambu) et le vent (vâyu) : cf. Koéa, III, p. 184, n. 4; 187, n. 4; 

209-210. 

i Le Vase aux merveilles (bhadraghata) , encore appelé Vase d’abondance 
(pürnaghata), est un motif du folklore universel et indien. Comme l’Arbre au 
désir et la Pierre philosophale (voir ci-dessus, p. 758), il est censé combler 
tous les désirs de son possesseur : le Jàtaka pâli, II, p. 432, le définit : 
sabbahàmadada Icumbha. A cause de leurs effets merveilleux, certaines doctrines 
ou certaines pratiques sont comparées au Vase aux merveilles; c’est le cas 
notamment pour le Bodhicitta (Gandavyuha, T 279, k. 78, p. 430 a, cité dans 
àikçâsamuccaya, p. 6 ; Panjikâ, p. 23), le culte des quatre grands disciples, 
Mahâkâtyâyana, etc. (T 1796, k. 8, p. 665 a), et la Loi des trois Véhicules 
(T 411, k. 5, p. 748 b); cf. Hôbôgirin, p. 267. 

Le Vase d’abondance est utilisé dans les cérémonies du culte (Atharvaveda, 

III, 12, 8), les festivités et les dédicaces (ibid. XIX, 53, 3); les jaina le 
rangent parmi les huit porte-bonheur (açtamahgala) ; les bouddhistes s’en ser¬ 
vent pour rehausser les festivités et décorer leurs maisons (Jâtaka, I, p. 52 ; 
Dîpavamsa, VI, v. 65; XIV, v. 30; Sumangala, I, p. 140). Le Vase d’abondance 
est devenu ainsi un des principaux motifs décoratifs de l’art bouddhique et 
indien. Sa forme est essentiellement « celle d ’un vaso à fleur combinant une 
source d ’eau intarissable avec une végétation éternelle ou avec 1 ’arbre de vie » ; 
on le retrouve sur presque tous les monuments bouddhiques à Sânchî, 
Mathurà, Amaràvatï, Sârnâth, Anurâdhapura, Deogarh, Borobudur, etc. (cf. A. 
Coomaraswamy, Yalcças, II, Washington, 1931, p. 61-64, et pl. 28-33; Vogel, 
Mathurà , p. 28, et pl. 7, a et b). Ajoutons que le vase à la plante de lotus 
ou aux eaux jaillissantes est représenté, depuis les origines les plus hautes, 
dans tout l’art oriental et, à sa suite, dans l’art occidental (cf. Combaz, Inde 
et Orient , I, p. 174-177; II, pl. 119-122). 

Le Vase aux merveilles trouve aussi sa place dans la littérature des fabu 
listes (cf. Kathâsâritsâgara, Tawney, II, 2). L’apologue rapporté ici par le 
Mppé a pour thème : « Le vase aux merveilles brisé par la légèreté de son 
possesseur ». On le retrouve, raconté dans les mêmes termes et à un détail près, 
dans le Tchong king siuan tsa p’i yu, T 208, no 4, k. 1, p. 532 a-b (tr. 
Chavannes, Contes , II, p. 74-76). Le Bliadraghatajâtalca f no 291 du recueil 
pâli (II, p. 431-432), n’est qu’une variante sur le même thème : Dans une de 
ses existences antérieures, le Bodhisattva était un riche marchand, père d ’un 
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faisait constamment des offrandes (püjâ) à un deva ; cet homme 
était pauvre ( daridra) ; quand il eut fait de tout son cœur ( ekacit - 
tena) des offrandes durant douze ans, il demanda avec insistance 
la richesse et la puissance. Le deva eut compassion de cet homme, 
et, prenant un corps visible, il vint lui demander : « Que désires- 
tu ?» L'homme répondit : «Je désire la richesse et la puissance ; 
je voudrais obtenir absolument tout ce dont mon esprit peut avoir 
envie ». Le deva lui donna un récipient ( bhâjana ) appelé vase aux 
merveilles ( bhadraghata ) et lui dit : « Les objets ( dravya ) dont tu 
auras besoin sortiront de ce vase ». Cet homme put donc, au gré de 
sa fantaisie, obtenir sans manquer tout ce qu'il désirait; quand il 
eut trouvé la réalisation de ses désirs, il fit apparaître une bonne 
habitation, des éléphants, des chevaux et des chars ; les sept joyaux 
(saptaratna) lui étaient donnés en abondance ; il entretenait des 
hôtes ( atithi ) sans que jamais rien ne lui manquât. Ses hôtes lui de¬ 
mandèrent: « Tu étais pauvre autrefois; comment se fait-il qu'aujour¬ 
d'hui tu aies obtenu de telles richesses ? » Il répondit : « J'ai obtenu 
un vase céleste ; ce vase peut produire des objets de toutes sortes 
et voilà pourquoi je suis riche à ce point». Ses hôtes reprirent : 
«Apporte le vase pour nous montrer les objets qu'il produit». Il 
leur apporta donc le vase et en fit sortir des objets de toutes sortes ; 
dans un transport d'orgueil ( abhimâna ), cet homme dansa debout 
sur la partie supérieure du vase ; le vase se brisa, et tous les objets 
[qu'il produisait] s'évanouirent en un instant 1 . 


fils unique. Après sa mort, ses mérites lui valurent de renaître sous la forme 
de Ôakra, roi des dieux. Son fils unique, demeuré sur terre, ayant dissipé 
toute sa fortune, âakra lui fit don d’un vase à merveilles en lui recommandant 
d’en prendre soin. Mais un jour qu’il était pris d’ivresse, le fils imprévoyant 
s’amusa à lancer le vase en l’air et à le ratrapper; le vase lui échappa des 
mains et ne brisa. 

Un autre thème est celui du « Vase dérobé » : on le trouve dans un conte 
du King liu yi siang, T 2121, k. 44, p. 232 c-233 a (tr. Chavannbs, Contes, III, 
p. 256-257): Un homme reçoit en cadeau d’un religieux un vase à merveilles 
qui lui fournit tout ce qu’il désire. Un roi s’en empare de force. Le religieux 
donne à l’homme un autre vase d’où jaillissent des pierres et des bâtons qui 
tuent les gens du roi. Le monarque inique est forcé de restituer le vase à 
son légitime possesseur. 

1 Dans le Tchong king siuan tsa p’i yu (l.o) l’homme se met à danser avec 
son vase et le laisse échapper; dans le Jâtaka pâli, il le lance en l’air et 
finit par le laisser choir. 
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Il en va de même pour l’homme moral : il dispose de plaisirs 
merveilleux, et il n’est point de souhait ( pranidhi ) qu’il ne réalise ; 
mais, s’il viole les Défenses, son orgueil s’enfle, il se livre à la 
licence et devient pareil à l’homme qui brisa son vase et perdit 
ses biens. 

En outre, le parfum de la gloire ( yaéogandha ) de l’homme moral, 
ici-bas ( ihatra ) et dans l’au-delà ( paratra ), s’étend partout ( saman - 
tât) dans les cieux et demeure parmi les hommes. 

En outre, l’homme moral se complaît dans le don ( dâna ) et 
n’épargne pas ses richesses ( vasu ) ; bien qu’il ne poursuive pas des 
intérêts vulgaires (laukikârtha ), il ne manque de rien ; il obtient de 
renaître parmi les dieux ; en présence des Buddha des dix régions 
( dasadigbuddha ), il entre dans le Chemin du Triple Véhicule 
( yânatraya) et obtient la délivrance (vimoksa). De multiples vues 
fausses ( mithyâdrsti ) disparaissent après la prise des Défenses. 

De plus, l’homme qui, sans être sorti du monde (pravrajita), se 
borne à observer les règles de la moralité, arrivera, lui aussi, à 
renaître parmi les dieux. L’homme dont la moralité ( sïla ) est pure 
( parisuddha ) et qui exerce la concentration ( samàdhi ) et la sagesse 
( prajnâ ), cherche à se libérer des maux de la vieillesse ( jarâ ), de 
la maladie (vyâdhi) et de la mort ( marana) : ce désir (pranidhâna ), 
il le réalise nécessairement 

Bien que l’homme moral n’ait pas d’armes (àyudha) , les méchants 
ne l’attaquent pas. La moralité est une richesse ( vitta ) qui ne peut 
se perdre; c’est un parent (jnâtï) qui ne vous abandonne pas, même 
après la mort; c’est un ornement ( alamkâra ) qui surpasse les sept 
joyaux ( saptaratna ). C’est pourquoi il faut garder la moralité 
comme on défend la vie du corps ( kâyajïvita ) ou comme on veille 
sur un objet précieux. L’homme immoral subit les dix-mille pointes 
de la douleur; il est pareil au pauvre homme, dont on a parlé, qui 
brisa son vase et perdit ses biens. C’est pourquoi il faut observer 
la moralité pure. 


i La moralité, à des titres divers, est profitable au laïc et au religieux : 
le laïc, qui aspire aux paradis ( svarga), renaîtra parmi les dieux; le religieux, 
qui pratique le Chemin dans ses trois éléments essentiels : sïla (moralité), 
samàdhi (concentration) et prajnâ (sagesse), échappera à la vieillesse, à la 
maladie et à la mort, et atteindra le Nirvana. 
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IV. INCONVÉNIENTS DE L'IMMORALITÉ. 

154 b De plus, l’homme moral, voyant les châtiments qui frappent 
l’homme immoral, doit s’efforcer d’observer attentivement ( ekacit - 
tena) la morale. Quels sont les châtiments de l’homme immoral ? 

L’homme immoral n’est pas respecté ( satkrta ) par les hommes ; 
sa maison est pareille à un cimetière ( smasâna ) que personne ne 
fréquente; il perd toutes ses vertus (guna ), tel un arbre pourri que 
les hommes dédaignent ; il ressemble à un lotus gelé que les hommes 
n’ont aucun plaisir à voir; rempli de mauvaises dispositions (dusta- 
citta), il est redoutable à l’égal d’un démon ( ràksasa ) ; les gens n’ont 
pas recours à lui, pas plus qu’un homme assoiffé ( pipâsita ) ne 
s’approche d’un puits ( küpa ) infect; son esprit est toujours inquiet, 
comme chez un coupable qui craint sans cesse l’approche du châti¬ 
ment; il est pareil à un champ ( ksetra ) couvert de grêle sur lequel 
on ne peut s’aventurer; il est semblable à une mauvaise graine, 
ayant l’aspect extérieur d’une bonne semence, mais non comestible; 
il est pareil à un repaire de brigands ( cauranigama ) où il ne con¬ 
vient pas de faire halte; il est semblable à un grand malade 
(vyâdhita) dont on n’ose pas s’approcher; il ne parvient pas à 
éviter la douleur : il est comme un mauvais chemin dont il est 
difficile de sortir ; il est dangereux à fréquenter comme un méchant 
voleur dont il est difficile de se faire l’ami; il est pareil à un grand 
fossé ( garta ) que les promeneurs évitent; il est de mauvaise com¬ 
pagnie, tel un serpent venimeux ( âsïvisa ) ; il est impossible à appro¬ 
cher, tel un grand feu ; il est semblable à une épave sur laquelle on 
ne peut s’embarquer; il est semblable à un vomissement qu’on ne 
peut pas reprendre. L’homme immoral, dans une assemblée de 
braves gens, est pareil à un méchant cheval au milieu de bons 
chevaux. Il diffère des honnêtes gens, tel un âne ( gardabha ) dans 
un troupeau de vaches (go-) . Dans une assemblée de gens énergiques 
( vlryavat ), il est pareil à un faible enfant parmi des hommes robus¬ 
tes. Même s’il a l’extérieur d’un bhiksu, on dirait un cadavre 
( kunapa) au milieu de dormeurs. Il est pareil à une fausse perle 
(mani) parmi des perles véritables, à un arbre-à-ricin (eranda) dans 
une forêt de santals (can'dana). Même si extérieurement il ressemble 
à un honnête homme, intérieurement il est dépourvu de bonnes 
qualités (kusaladharma ). Même s’il est nommé bhiksu, parce qu’il 
a la tête rasée (munda) } le vêtement jaune ( kâsâya ) et qu’il présente 
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son ticket (salâkâm grhnâti) dans Tordre voulu ( anukramena ) 
en réalité il n’est pas un bhiksu. 

Si l’homme immoral prend Thabit religieux, celui-ci est pour lui 
comme du cuivre brûlant, comme un anneau de fer enserrant son 
corps; son bol aux aumônes ( pâtra ) lui semble un récipient (bhà- 
jana) rempli de cuivre en fusion; quand il prend sa nourriture, 
c’est comme s’il avalait des boulettes ( pinda ) de fer brûlant ou s’il 
buvait du cuivre en ébullition; les hommes qui lui présentent leurs 
hommages ( püjà ) et leurs dons ( dâna ) sont pour lui autant de gar¬ 
diens infernaux (narakapâla) commis à sa surveillance ; quand il 
entre dans le monastère ( vihâra ), c’est comme s’il pénétrait dans 
le grand enfer ( mahâniraya ) ; quand il s’assied sur les couchet¬ 
tes monastiques (samghamancaka ), c’est comme s’il prenait place 
sur un lit de fer brûlant. 

Enfin, l’homme immoral est toujours rempli de crainte ( bhaya ), 154 c 
tel un grand malade qui redoute sans cesse l’approche de la mort, 
ou un homme coupable des cinq crimes entraînant une damnation 
immédiate ( ânantarya ) et qui se dit sans cesse qu’il est l’ennemi 
du Buddha. Il se cache et se dissimule comme un brigand craignant 
les hommes. Les années, les mois et les jours nassent : jamais il 
n’est en sécurité ( yogaksema ). L’homme immoral a beau obtenir des 
honneurs (püjà) et des avantages ( ’lâbha ), son bonheur ( sukha ) est 
impur : c’est comme si des sots ( bâla ) avaient paré et orné un 
cadavre (< kunapa ), et que les sages, qui le connaissent, ne voulussent 
point le voir. Tels sont les multiples ( nânâvidha ) et innombrables 
( apramâna ) châtiments de l’immoralité : on ne pourrait les énumérer 
tous. L’ascète observera donc attentivement ( ekacittena ) les Défenses. 


i La salàkà est une fiche en bois qui permet à son détenteur de participer 
à un vote ou à une distribution de nourriture : c’est en quelque sorte un moyen 
do contrôle. Voter se dit Salâkâm grhnâti « prendre un ticket » : cf. Vinaya, 
I, p. 117; II, p. 199, 205; Anguttara, I, p. 24. 
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CHAPITRE XXII. 

LE CARACTÈRE DE LA MORALITÉ 1 

PREMIÈRE PARTIE : LA MORALITÉ EN GÉNÉRAL. 

Question. — Connaissant déjà les divers fruits merveilleux 
(nânâvidhagunavipâka) de la moralité, nous demandons maintenant 
quel en est le caractère ( laksana ). 


1 Note préliminaire . — Pour comprendre l'exposé technique qui va suivre, 
il n'est pas inutile de définir la notion du péché ( pâpa , akuéala) et de la 
moralité ( sîla ) dans lo système des Sarvâstivâdin-Vaibhâçika, dont le Mpps 
est tributaire. 

lo Le péché (meurtre, vol, luxure, mensonge, ivrognerie) et l'état de péché 
qui en résulte supposent trois choses : 

a. Un acte mental (manaskarman) , constitué par une volition mauvaise 
(àkuéalacetanà) : la résolution de tuer, de mentir, etc. 

b. Un acte corporel (kàyakarman ) ou vocal {yâkkarman) — geste meurtrier 
ou parole mensongère — qui dérive de la volition précédente et la manifeste 
à autrui. Pour cette publicité, il est nommé «Information» (vijnapti). 

c. Une substance dérivée des grands éléments (upâdâyarûpa) , matérielle, 
mais invisible, projetée par l’acte corporel ou vocal, qui transforme l'homme 
en un meurtrier ou en un menteur. Puisque cette substance, bien que matérielle, 
est invisible et ne fait rien connaître à autrui, elle est nommée « Non-infor¬ 
mation » (avijnapti). C'est en quelque sorte un acte perpétuel qui range l'homme 
dans les cadres de la culpabilité et continue à exister en lui, même quand 
l’homme reste inactif. Cet état de péché, entendu d'une façon matérielle, ne 
prend fin que par la mort, par un renoncement formel (virait) au péché et 
par des actes du corps ou de la voix directement opposés à sa nature. 

2o La moralité consiste à s'abstenir du péché et de sa séquelle. Mais l'absten¬ 
tion du péché n'a pas la même valeur chez tous les hommes. Il peut y avoir 
une abstention fortuite et purement négative : par exemple quand l'homme ne 
pèche pas parce qu'il n’en a pas l'occasion ou parce que son état le rend 
incapable de commettre une faute. En second lieu, il y aura une abstention 
consciente et voulue lorsque, par simple goût naturel ou pour des motifs plus 
ou moins nobles, on prend en soi-même la résolution d'éviter le péché en général 
ou tel péché en particulier. Enfin, et troisièmement, l'abstention du péché 
peut dériver de motifs religieux et d'un engagement ( samâdâna ) public et 
formel au cours d'une cérémonie de prise de vœux : cette troisième sorte de 
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Réponse. — C’est l’arrêt du péché ( pàpasamatha ) et sa non réci¬ 
dive. Qu’il y ait prise d’une résolution (cittotpâda ), promesse vocale 
( vâgukti ) ou engagement devant un tiers (paratdh samâdânam), la 

moralité caractérise les adeptes du bouddhisme, aussi bien laïcs (avadâtavasana) 
que religieux (pravrajita). 

Le bouddhisme compte deux sortes de laïcs et quatre sortes de religieux : 

Parmi les laïcs il faut distinguer : 1. ceux qui s’engagent à observer, durant 
toute leur vie, la « Quintuple moralité » (pancasïla) incombant à 1 ’upâsaka 
(adepte laïc); 2. ceux qui s’engagent à observer, quatre, six ou quinze jours 
par mois, les huit prescriptions de la « Discipline d ’un jouretnuit » ( râtridiva - 
&asamvara) incombant à 1 ’upavàsastha (jeûneur). 

Parmi les religieux, il faut distinguer : 1. ceux qui s’engagent à observer 
toute leur vie les « Dix règles » ( daéaéiksâpada) incombant au sràmanera ou 
à la érâmanerï (novice) ; 2. ceux qui s ’engagent à observer toute leur vie les 
« Six articles » ( saddharma ) du règlement de la sikçamànà (probationnaire) ; 
3. ceux qui s ’engagent à observer toute leur vie les « Cinq cents articles » 
(pancasatadharma) du règlement de la bàifcpunï (nonne) ; 4. ceux qui s ’engagent 
à observer toute leur vie les « Deux cent cinquante articles » formant le règle¬ 
ment du bhiksu (moine). 

Le processus qui aboutit à la création d’un upâsaka, upavâsastha, sràmanera 
ou bhikçu est exactement parallèle à celui qui fait de l’homme un meurtrier, 
ou un menteur : 

a. Le candidat à un état religieux d’upâsaka, etc., prend mentalement la 
résolution (oittotpàda) d’éviter les péchés qui sont contraires à cet état. 

b. Lors de la cérémonie d’initiation ou d’ordination ( upasampadà) f par 
certains gestes et certaines paroles, il s’engage publiquement et solennellement 
à éviter ces péchés : c ’est là la moralité « d'engagement » dont il a été 
question plus haut. 

c. Cet engagement rituel détermine en lui une Non-information ( avijnapti ) 
d ’un genre spécial, substance matérielle, mais invisible, nommée « Discipline » 
( samvara ), qui, selon les engagements assumés par lui, en fait un upâsaka, un 
upavâsastha, un sràmanera ou un bhikçu. Cette qualité d’upàsaka, etc., continue 
d’exister et de se développer en lui tant qu’il ne l’a pas abjurée par une 
déclaration publique, ou tant qu’il ne l’a pas détruite par un acte du corps 
ou de la voix contraire à sa nature. Un upâsaka qui commet un meurtre, un 
bhikçu qui manque à la chasteté cessent d’être upâsaka et bhikçu, parce que ees 
fautes sont directement opposées à leur discipline. 

Évidemment, la discipline, telle qu’elle est décrite ici, ne peut être possédée 
que par des hommes vivant dans le Monde du désir. Est-ce à dire que les dieux 
qui peuplent les sphères du Monde matériel et du Monde immatériel, ainsi que 
les Saints exempts de toute souillure, ne possèdent aucune sorte de discipline ? 
Non pas, et ceci amène les docteurs à distinguer encore trois nouvelles sortes 
de disciplines: 1. la discipline des règlements (prâtimok?asamvara) : c’est la 
moralité du domaine du Kàmadhàtu, la moralité des êtres de ce monde; 2. la 
discipline produite par l’extase céleste (dhyâna), moralité du domaine du 
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suppression des péchés du corps et de la voix ( kâyavâkpâpaSamitâ) 
constitue le caractère de la moralité (silalaksana). 

I. S ’ abstenir du meurtre. 

1. Conditions requises pour qu'il y ait meurtre 1 . 

Qu’est-ce que le péché [papa, akusala) ? S’il y a réellement un 
être vivant ( prâna ), si on sait que c’est un être vivant, si on prend 
la décision de le tuer et qu’on lui enlève la vie (jivita), on commet 
un acte corporel ( kâyakarman ) consistant en matière dérivée ( upâ - 
dâyarüpa) 2 qui est nommé péché de meurtre (prânâtipàtâpatti). 

Rüpedhâtu; 3. la discipline pure ( anâsrava ) qui naît du Chemin, moralité pure. 

Les théories résumées ici et qui servent de base aux élucubrations du Mppé 
sont celles du Sarvâstivâdin-Vaibhâçika ; elles sont exposées en détail dans 
lo ch. IV du Koéa et dans l'introduction au Karmasiddhiprakarama. Elles ne 
sont pas admises par toutes les écoles bouddhiques. C’est ainsi que les Sautrân- 
tika nient l’existence de 1 ’ Avijnapti en tant que substance matérielle. Pour 
eux, les péchés ou les renoncements aux péchés ( virati ) déterminent dans la série 
des pensées une transformation subtile ( samtânaparinàmaviscça ), et c’est pré¬ 
cisément en cette transformation que consiste la qualité de pécheur ou de 
religieux (cf. Koéa, IV, p. 22; Karmasiddhiprakarana, p. 88-89). 

1 Selon la casuistique bouddhique traditionnelle, cinq conditions doivent être 
remplies pour qu’il y ait meurtre. Elles sont exposées dans les Daéakuâalakarma- 
pathâh, attribués par le Tandjour (Mdo, XXXIII, 39 et XCIV, 23) à Aévaghoça, 
retrouvés dans un manuscrit du Népal et publiés par S. LÉvi, Autour d*Aêva - 
gho?a, JA, oct.-déc. 1929, p. 268-269 : 

Tatra katham prânâtipâtî bhavati. prâni ca bhavati, prânasamjnï ca bhavati, 
vâdhakacittam ca bhavati, upakramam ca Tcaroti, jïvitâd vyavaropayati : etâh 
parlca [ sambhâràh ] prânàtipâte « Comment est-on meurtrier ? Il y a un être 
vivant, on sait qu’il y a un être vivant, on a l’intention de tuer, on passe à 
l’attaque, on prive de la vie : telles sont les cinq choses requises pour qu’il 
y ait meurtre ». 

Cet enseignement est repris et complété par Buddhaghosa dans Sumangala, 
I, p. 69-70; Atthasàlinï, p. 97 (tr. Tin, Expositor, I, p. 129) : Tassa panca 
sambhârâ honti : pâno, pânasafinitâ, vadhalcacittam, upakkamo t tena maranan 
ti. Cha payogâ : sâhatthiko , ânattiko, nissaggiko, thâvaro , vijjâmayo, iddhimayo 
U : « Pour le meurtre cinq choses sont nécessaires : un être vivant, la conscience 
qu’il y a là un être vivant, l’intention de tuer, l’attaque et la mort qui en 
résulte. Il y a six façons de le réaliser : de sa propre main, par instigation, 
par projectiles, par stratagème, par ruse ou par des moyens surnaturels ». 
Voir encore Kosa, IV, p. 153; Karmaprajnapti tibétain, Mdo 62, ch. XI; 
Hardy, Manual, p. 461; Bigandet, Gaudama, p. 417. 

2 Sur la nature de cette vijnapti corporelle, matière dérivée des grands 
éléments, voir Kosa, IV, p. 4; Karmasiddhiprakarana, p. 64-68, 
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Tout le reste, comme la mise aux arrêts (bandhane nirodka) et les 
coups de fouet ( kasaprahâra ) [qui accompagnent le meurtre], sont 
les auxiliaires ( upakâra ) du meurtre. 

En outre, pour commettre un meurtre, il faut tuer une autre 
personne (paropaghâta) ; se tuer soi-même (àtmopaghâta) n’est pas 
un meurtre. 

Pour qu’il y ait meurtre, il faut tuer ce que Ton croit un être 
vivant ( prâna ). Si, dans l’obscurité, on prend un homme pour une 
souche et qu’on le tue [en croyant que c’est une souche], la suppres¬ 
sion de cet être vivant n’est pas un meurtre. Ce n’est pas sans raison, 
car il faut tuer en plein jugement pour qu’il y ait meurtre. La 
distraction ( viksepa ) ou l’erreur (moha) excluent la culpabilité. 

Pour qu’il y ait meurtre, il faut que l’organe vital ( jïvitendriya ) 1 
[de la victime] soit tranché. L’acte corporel, qui n’infligerait qu’une 
blessure ( vrana ), n’est pas un meurtre; un simple mot d’ordre, une 
simple exhortation [à tuer] n’est pas un meurtre; la seule résolution 
[de tuer] n’est pas un meurtre. 

Telles sont les [conditions] pour qu’il y ait meurtre. L’abstention 
de ce péché est appelée moralité ( sïla ). 

2. Le vœu de ne pas tuer. 

Tantôt l’homme s’engage [publiquement à observer] la moralité 
(sïlam samâdadâti) et exprime sa résolution ( cittotpàda ) de vive 
voix : «A partir d’aujourd’hui, je ne tuerai plus d’êtres vivants»; 
tantôt, sans remuer ni parler, il ne fait que sanctionner sa résolution 
par un serment individuel : «A partir d’aujourd’hui, je ne tuerai 
plus d’êtres vivants» : ceci est appelé la moralité de l’abstention 
du meurtre ( prânâtipâtaprativiratisïla ) 2 . Selon certains, cette absten¬ 
tion du meurtre est tantôt bonne {kusala), tantôt indifférente 
[c’est-à-dire non-définie du point de vue moral (avy'âkrta )]. 

1 Le meurtre suppose essentiellement la destruction de l'organe vital (Jïvitcn - 
driya), dont il est traité dans Kosa, II, p. 105, 123; IV, p. 154. 

2 Les déclarations solennelles au cours des cérémonies de prise-de-rcfuge 
(. saranagamana ) et d'ordination ( upasampadâ ) seront relatées dans la deuxièmo 
partie du présent chapitre. Mais on a vu, dans la note préliminaire, que 
l’abstention des péchés peut dériver d'une simple résolution intérieure, indépen¬ 
damment de toute déclaration. Il semble bien qu'à l’origine les adeptes du 
Grand Véhicule « prenaient les défenses » par serment individuel (cf. Hôbôgirin, 
bosatsukai, p. 142); dans la suite, ils eurent leur cérémonial à part, d'ailleurs 
étroitement calqué sur le rituel du Petit Véhicule (cf. Bodhisattvaprâtimok- 
Sasütra, éd. N. Dutt, IHQ, VII, 1931, p. 259-286). 
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3. Que l’abstention du meurtre est parfois indifférente 1 . 

Question, — Dans rAbhidharma, il est dit que toute discipline 
morale (sarvasïlasamvara) est bonne ( kusala ) ; pourquoi dit-on ici 
qu'elle est [parfois] indifférente ( avyâkrta ) ? 

Réponse. — C'est dans l'Abhidharma de Kâtyâyanïputra qu'il 
est dit qu'elle est toujours bonne; mais, dans les autres Abhidharma, 
il est dit que l'abstention du meurtre est parfois bonne et parfois 
indifférente. Pourquoi ? Si l'abstention du meurtre était toujours 
bonne, l’homme qui s'abstient de tuer serait semblable à un adepte 
du Chemin bouddhique ( labdhamârgapurusa ) et ne tomberait jamais 
dans les mauvaises destinées ( durgati ). C 'est pourquoi il peut y avoir 
des cas où [l'abstention du meurtre] est indifférente; étant indif¬ 
férente, elle ne comporte pas de fruit de rétribution ( vipâkaphala) 
et n'entraîne donc pas une renaissance parmi les dieux (deva) ou 
les hommes ( manusya ). 

Question. — Ce n'est pas parce que la moralité d'abstention est 
indifférente qu'on tombe dans les enfers ( naraka) y mais parce qu'il 
y a eu, en plus, production d’une pensée mauvaise (dustacittotpâda ). 

155 a Réponse. — 1. L'abstention du meurtre produit un mérite indé¬ 
fini ( apramânakusala ) car, qu’il y ait action ( kriyâ) ou abstention 
( akriyâ ), un mérite ( punya ) en résulte toujours. Si on commet une 
faute légère (ksudrâpatti) , [le démérite qui en résulte] sera bien 
délimité ( saparyanta ) et bien défini (sapramâna). Comment cela ? 
Parce que [le démérite] est proportionné à [une faute] définie et 
non pas à une faute indéterminée. C'est pourquoi on sait que l’ab¬ 
stention du meurtre est parfois indifférente. 

i Si je saisis bien la portée du problème étudié ici, il faut distinguer trois 
cas : 

a. L'abstention du meurtre pure et simple, ne s'inspirant d'aucun motif 
élevé, n'a pas de valeur morale : eUe n’est ni bonne, ni mauvaise, mais indiffé¬ 
rente (< avyâkrta ). 

b. L'abstention du meurtre qui provient d’une résolution, d'un engagement 
formel {samàdâna) t mais qui est viciée par une notion fausse, n'est pas 
capable de s'opposer directement et absolument au péché. Ainsi, les infidèles 
( bâhya ) peuvent posséder la moralité d'engagement; mais, comme elle repose 
chez eux sur la notion fausse d'existence ( bhavasamniérita ), elle n'est pas 
capable de rejeter, de délier le péché. Elle n'est donc pas vraiment bonne. Cf. 
Kosa, IV, p. 49-50. 

e. L’abstention du meurtre à laquelle les bouddhistes s'engagent par le 
Prâtimokça contrecarre directement le péché et mérite le qualificatif de 
bonne ( lcuéala). 
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2. En outre, il y a des hommes qui s’engagent à observer les 
Défenses ( sïlam samâdadati) sans les recevoir d’un maître ( âcârya ), 
et qui se bornent à formuler mentalement ( cittena) un serment 
individuel en disant : « A partir d’aujourd’hui, je ne tuerai plus 
d’êtres vivants». Une telle abstention du meurtre est parfois indif¬ 
férente (avy âkrta). 

4. Le <( domaine » de Vabstention du meurtre \ 

Question. — A quel Monde ( dhâtu) appartient cette abstention 
du meurtre ? 

Réponse. — Dans l’Abhidharma de Kàtyàyanïputra, il est dit 
que toute discipline de la moralité d’engagement ( samddânasïlasam - 
vara) est du domaine du Monde du désir {kâmadhâtvavacara) ; mais, 
dans les autres Abhidharma, il est dit qu’elle est du domaine du 
Monde du désir ( kâmadhâtvavacara ) ou qu’elle n’est d’aucun domai¬ 
ne ( anavacara ). A dire vrai, elle est de trois sortes : elle appartient 
tantôt au Monde du désir ( kâmadhâtvavacara ), tantôt au Monde 
matériel (rüpadhâtvavacara) , tantôt au Monde pur ( anâsravâva - 
car a). 

Le meurtre des êtres vivants ( prânâtipâta ) concerne le Monde du 
désir; l’abstention du meurtre, qui lui correspond, se trouve dans 
le Monde du désir. C’est seulement l’absence de meurtre dans le 
Monde matériel et l’absence de meurtre dans le Monde pur (anâs- 
rava) qui, en le repoussant au loin (viprakrstatvât) , constituent la 
véritable moralité d’abstention du meurtre. 

En outre, il y a des gens qui, sans s’engager à observer les Défen¬ 
ses, en sont arrivés dès leur naissance à détester le meurtre : tantôt 
bonne (akusala), tantôt indifférente ( avyâkrta) y cette [abstention du 
meurtre] est qualifiée d’indéfinie. 

5. Nature de l’abstention du meurtre. 

Cette abstention du meurtre n’est ni une pensée ( citta) f ni un 
mental ( caitta) } ni un associé à la pensée (cittasamprayukta) ; tan¬ 
tôt elle naît avec la pensée (cittasahaja) , tantôt elle ne naît pas 
avec la pensée. Dans l’Abhidharma de Kàtyàyanïputra, il est dit 
que l’abstention du meurtre est un acte corporel ou vocal ( kâyavâk - 
karman) , tantôt avec matière dérivée (upàdâyarüpa) , tantôt sans 
matière dérivée; tantôt concomitant à la pensée (cittânuvartin ), 

i Sur cette question, voir la note préliminaire au présent chapitre; Koéa, 
IV, p. 43; Karmasiddhiprakarana, p. 78, n. 39. 
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tantôt non-concomitant à la pensée. Il n’est pas la récompense 
(vipâka) des actes posés dans les existences antérieures ( pürvajan - 
makarman) ; il est de deux sortes : exercice (bhâvanà) ou destiné 
à l’exercice ( bhâvitavya ) ; réalisation ( sâksâtkâra ) ou destiné à être 
réalisé (sâksàtkartavya )... 

[La discipline morale] obtenue par les profanes ( bâla) et les Àrya 
est un Dharma matériel (rüpadharma) , tantôt visible (sanidarsana), 
tantôt invisible (anidarsana) ; tantôt résistant (sapratigha) , tantôt 
non-résistant (apratigha) ; c’est un Dharma qui comporte rétribu¬ 
tion (savipâka) et qui comporte fruit ( saphala) ; c’est un Dharma 
souillé ( sâsrava ), conditionné ( samskria ) et qui en a d’autres au- 
dessus de lui ( sottara ) ; il n’est pas cause associée ( samprayuktaka 
hetu). De telles catégories constituent la moralité d’abstention du 
meurtre. 

Question. — Dans le noble Chemin à huit branches (< âryâstân - 
gamàrga), la moralité ( sila ) comporte également l’interdiction de 
tuer les êtres vivants 1 . Pourquoi parlez-vous seulement de la mora¬ 
lité d’abstention du meurtre qui comporte rétribution ( vipâka ) et 
souillure ( dsrava ) ? 

Réponse. — Ici, nous parlons seulement de la discipline de mora¬ 
lité d’engagement ( samâdânasïlasamvara ) ; nous ne parlons pas de 
la discipline de moralité pure (anâsravasïlasamvara ). 

En outre, dans les autres Abhidharma, il est dit que l’abstention du 
meurtre ne suit pas toujours la pensée et n’est pas [toujours] un 
acte corporel ou vocal (kâyavâkkarman) ; n’étant pas concomitante 
à un acte mental (cetahkarmânuvartin) , tantôt elle comporte une 
rétribution {vipâka), tantôt elle n’en comporte point; n’étant point 
associée à la pensée (cittasamprayukta) , tantôt elle est impure 
(sâsrava), tantôt elle est pure ( andsrava). Tels sont ses attributs 
distincts, et il en va de même pour les autres [abstentions]. 

Enfin, certains disent que le Buddha et les saints (àrya) évitent 
tout vain bavardage ( prapanca ) sur les Dharma. Il est obvie que 

1 L’octuple Chemin bouddhique, en prescrivant, aux articles 3, 4, et 5, la 
parole correcte (samyalcvâc ), l’action correcte ( samyalclcarmânta ) et les moyens 
d’existence corrects ( samyagâjïva ), interdit par le fait même les péchés du 
corps (meurtre, vol et luxure) et les péchés de la voix (mensonge, médisance, 
parole injurieuse et parole oiseuse). Mais on a vu plus haut que la moralité 
qui naît du Chemin constitue la discipline pure ( anâsravasamvara ) et transcende 
par conséquent le mécanisme de la rétribution : elle mène directement au 
Nirvana. 
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chaque etre en particulier [cherche à] épargner sa vie; aussi le 
Buddha a-t-il dit qu’il ne faut pas enlever la vie d’autrui et que, 155 b 
si on l’enlève, on subira toutes les douleurs (duhkhà ), de génération 
en génération. Quant à l’existence ou à la non-existence des êtres, 
il en sera question dans la suite. 

6. Avantages résultant de l f abstention du meurtre. 

Question. — L’homme peut, par la force, vaincre d’autres hom¬ 
mes, conquérir des royaumes et tuer des ennemis; les revenus qu’il 
tire de la chair et de la peau du gibier de campagne sont considé¬ 
rables. Quels avantages ( lâbha ) trouve-t-il à ne plus tuer d’êtres 
vivants ? 

Réponse. — 1. Il en retire assurance (vaisâradya ), bonheur 
(sukha) et absence de crainte ( abhaya ). «Puisque, [se dit-il], je ne 
tourmente point ces êtres, eux non plus ne me tourmenteront pas » : 
c’est pourquoi il est sans crainte et sans peur. L’homme qui aime 
à tuer, même si sa position le met au-dessus des rois, ne jouit pas 
d’une paix intime comme l’homme moral : qu’il aille seul et se 
promène isolément, ce dernier n’a pas d’ennui à craindre. 

2. En outre, pour ce qui est du meurtrier, toutes les créatures 
( jïvin ) qui l’entourent ( parivàra ) ont horreur de le voir; mais tous 
les êtres fréquentent volontiers 1 ’homme qui n ’aime pas de tuer. 

3. En outre, à la fin de sa vie (jlvitaparyavasâna ), l’homme moral 
a le cœur en paix, et n’éprouve ni inquiétude, ni crainte. Qu’il 
renaisse parmi les dieux ( deva ) ou parmi les hommes ( manusya ), 
il obtiendra toujours la vie longue ( dïrghâyus ) qui est la cause et 
la condition (hetupratyaya )de l’obtention du Chemin ( mârgalâbha ) ; 
arrivé à l’état de Buddha, la durée de sa vie sera illimitée ( apra - 
mâna ). 

4. En outre, le meurtrier, dans l’existence présente ( iha ) et dans 
l’existence future ( paratra ), subira toutes sortes de douleurs du 
corps et de l’esprit (kâyacittaduhkha) ; l’homme qui n’a pas tué 
n’aura pas tous ces ennuis; et c’est un grand avantage. 

5. En outre, l’ascète ( yogin ) a cette réflexion : «J’épargne ma 
vie, j’aime mon corps, et il en va de même pour ceux-là; en quoi 
diffèrent-ils de moi ? C’est pourquoi, je ne dois pas tuer d’être 
vivant ». 

6. En outre, le meurtrier est décrié par les braves gens ( satpu - 
rusa ;) et envié par les méchants. Étant coupable de mort d’homme, 
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il a toujours la crainte d’être haï par ceux-là. Au moment de sa 
mort, son esprit redoute de tomber dans les enfers ( naràka ) ou 
dans les destinées animales {tiryagyonigati). S’il réapparaît parmi 
les hommes, il aura toujours une vie brève ( alpâyus ). 

7. De plus, à supposer même que, dans l’existence future ( paratra ), 
il n’ait pas à subir de châtiment, qu’il ne soit ni décrié par les 
braves gens ni envié par les méchants, il ne devrait quand même 
pas enlever la vie d’autrui. Pourquoi ? Parce que cette conduite 
ne convient pas à un honnête homme. A combien plus forte raison 
( prâk ) doit-il s’en abstenir lorsque, dans les deux existences, [pré¬ 
sente et future], il doit subir le châtiment de sa faute ? 

8. En outre, le meurtre est le plus grave ( garistha ) de tous les 
péchés ( âpatti ). Comment cela ? Quand les hommes sont en danger 
de mort, ils sacrifient leurs trésors et tiennent leur salut pour chose 
primordiale. 

[Joie des marchands sauvés du naufrage ]. — Ainsi, des mar¬ 
chands iyanij-) qui avaient pris la mer et recueilli des matières 
précieuses étaient sur le point de débarquer, quand leur navire se 
rompit soudainement. Leurs pierres précieuses ( maniratna ) étaient 
perdues; néanmoins ils se félicitaient gaîment et, levant la main, 
ils disaient : « Heureusement que nous avons sacrifié nos trésors ». 
La foule, étonnée, leur dit : «Vous avez perdu vos richesses ( vitta), 
et c’est tout nus ( nagna ) que vous avez trouvé le salut. Pourquoi 
vous ré jouissez-vous et dites-vous : Heureusement que nous avons 
sacrifié nos trésors ! » Ils répondirent : « Parmi tous les trésors, la 
vie ( jïvita ) de l’homme est le premier. C’est pour la vie que les 
hommes cherchent des richesses, mais ils ne sacrifient pas leur 
vie pour des richesses». C’est pourquoi le Buddha a dit que, parmi 
les dix mauvais chemins de l’acte (dasâkusalakarmapatha ), le péché 
de meurtre occupe la première place, et que, parmi les cinq défen¬ 
ses ( êila ), celle [qui interdit le] meurtre occupe également la pre¬ 
mière place 1 . 

L’homme qui pratique ( bhâvayati ) de façon multiple toutes les 
vertus méritoires, mais qui ne possède pas la moralité d’abstention 
155 c du meurtre, ne retire aucun avantage. Pourquoi ? On peut posséder 

1 Le Buddha a mis le meurtre en tête de liste des dix alcuéalalcarmapatha 
(cf. Traité, I, p. 501), et l’abstention du meurtre est la première obligation 
qu’il impose à tous ses adeptes, tant laïcs que religieux : la prânâtipâtavirali 
est le premier des pancaéïlii et des daéasïla. 
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la richesse, la noblesse, le rang, la puissance et la vaillance; mais, 
sans une vie longue ( dirghâyus ), qui pourrait en jouir ? C 'est pour¬ 
quoi on sait que, parmi les autres péchés ( àpatti ), le péché de 
meurtre est le plus grave; parmi toutes les vertus (guna), l’absten¬ 
tion du meurtre est la première. 

Dans le monde (lolca)j le souci de la vie est chose primordiale. 
Comment le sait-on ? Tous les hommes subissent volontiers les 
châtiments ( danda ), la ruine, les perquisitions et le pillage pourvu 
qu’ils gardent la vie. 

8. De plus, l'homme qui s'engage à observer la moralité (samâ- 
dânasïla ) et qui a pris la résolution de ne plus tuer à l'avenir aucun 
être vivant a déjà fait, à d'innombrables êtres, le don principal 
qu'ils souhaitaient, et les mérites qu'il a obtenus sont immenses. 
C 'est ainsi que le Buddha a dit : « Il y a cinq grands dons 
» (mahâdâna ). Quels sont ces cinq? S'abstenir de tuer les êtres 
» vivants est le premier grand don. Et ainsi de suite pour le renon¬ 
cement au vol, à l'amour illicite, au mensonge et à l'usage des 
» boissons enivrantes » x . 

1 Extrait d'un sütra de l’Anguttara, IV, p. 246, qui, sauf erreur, n’a pas 
de correspondant dans les collections canoniques chinoises. En voici le texte : 

Pane * imâni bhikkhave dânâni mahâdànâni aggannâni rattannâni vamsan - 
nâni porânâni asamkinnâni asamkinnapubbàni na samkïyanti na samkïyissanti 
appatikutthâni samanehi brâhmanehi vihhuhi. Katamâni panca. 

Jdha bhikkhave ariyasâvako pânâtipâtam pdhâya pânâtipâtâ pativirato hoti. 
Pânâtipâtâ pativirato bhikkhave ariyasâvako aparimânânam sattànam abhayam 
deti averam deti avyâpajjham deti; aparimânânam sattànam abhayam datvà 
averam datvà avyâpajjham datvâ aparimânassa abhayassa averassd avyct- 
pajjhassa bhâgï hoti. Idam bhikkhave pathamam dànam mahâdânam agannam... 
Ayam bhikkhave catuttho punnâbhisando kusalàbhisando sukhassâhâro sovag- 
giko sukhavipâko saggasamvattaniko itthàya kantâya nanàpâya hitâya sukhâya 
samvattati. 

Puna ca param bhikkhave ariyasâvako adinnâdânam pahâya adinnâdânâ 
pativirato hoti... pe... kàmesu micchâcàram pahâya kàmesu micchâcârâ pativirato 
hoti ... pe... musâvâdam pahâya musâvâdâ pativirato hoti... pe... suràmera- 
yamajjapamâdatthânam pahâya surâmerayamajjapamâdatthânâ pativirato hoti. 

« Moines, il y a cinq dons, cinq grands dons, reconnus dès le début, connus 
depuis longtemps, connus par tradition, anciens, non adultérés; n’ayant pas été 
adultérés dans le passé, ils ne sont pas adultérés et ne seront jamais adultérés; 
ils ne sont pas méprisés par les religieux et les brahmanes éclairés. Quels sont 
ces cinq ? 

Moines, le noble disciple renonce au meurtre et s’en abstient. Parce qu’il 
s 'en abstient, il donne sans crainte à d'innombrables êtres, il donne sans haine, 

4 » 
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9. Enfin, chez celui qui pratique la concentration de la bienveil¬ 
lance (maitrïsamâdhi ), les mérites ( punya) sont immenses : Teau 
et le feu ne le tourmentent point, les soldats ne le blessent point, 
les mauvais poisons ne peuvent rien contre lui. Tels sont les avan¬ 
tages résultant de ces cinq grands dons. 

7. Châtiments du meurtre. 

En outre, dans les trois temps ( tryadhvan ) et les dix régions 
(i dasadis -), vénérer le Buddha est la chose primordiale. Or, comme le 
Buddha Ta déclaré à Tupâsaka N an t } i kia (Nandika) 1 , le meurtre 
des êtres vivants a dix châtiments 2 . Quels sont ces dix ? 

1. La pensée est toujours infectée de poison (visa), et cela, de 
génération en génération, sans interruption. 


il donne sans malveillance; donnant ainsi, il aura part à l’immense assurance, 
amitié et bienveillance. Ceci, moines, est le premier don, le premier grand don, 
reconnu dès le début... Tel est, moines, le quatrième résultat en mérite et bonté, 
l’aliment du bonheur, céleste, rétribué par le bonheur, conduisant aux cieux, 
menant à [tout] ce qui est plaisant, aimable, admirable, bien et bon. 

Ensuite, moines, le noble disciple renonce au vol et s’en abstient..., renonce à 
l’amour défendu et s’en abstient..., renonce au mensonge et s’en abstient..., 
renonce à l’usage des boissons enivrantes, causes de défaillance, et s’en abs¬ 
tient... ». 

Vers la fin du Xe Biècle le présent extrait fut traduit en chinois par Che hou 
(Dânapâla), un moine originaire de l’Uddiyâna, dans l’Inde septentrionale, 
qui exerça son activité de traducteur à K’ai fong dès 982. L’ouvrage eut pour 
titre Wou ta che king (T 706). 

1 On trouve dans les textes bouddhiques de nombreuses références au Nandi- 
Icasûtra (cf. Kosa, IV, p. 85; Kosavyâkhyâ, p. 380, 381; Karmavibhanga, p. 33, 
42). Toutefois, l’original sanscrit est perdu et le sûtra n’est connu que par une 
traduction tibétaine intitulée Dgah ha can gyi mdo (Kandjour Mdo XXVI, 
no 31 : cf. OKC, no 1000, p. 385; Csomà-Feer, p. 281). L. Feer dans ses 
Extraits du Kandjour , p. 243-249, en a donné une traduction française. Ajoutons 
que, par son contenu, un des Karmavibhanga en chinois, le Fen pie chan ngo 
pao ying king, T 81, est très proche du Nandikasütra. 

L’upâsaka Nandika (en pâli Nandiya) appartenait à la famille des éâkya; 
il eut au moins deux conversations avec le Buddha; l’une, sur les diverses 
sortes de disciples, eut lieu à Kapilavastu dans le Nyagrodhàràma (Samyutta, 
V, p. 397, 403; Tsa a han, T 99, no 855, k. 30, p. 217 c; T 99, no 856, 
k. 30, p. 218 a; Nan t’i che king, T 113, p. 505b); l’autre, sur les onze 
conditions requises pour détruire le mal, eut lieu à Srâvastî, durant la saison 
des pluies (Anguttara, V, p. 334; Tsa a han, T 99, no 858, k. 30, p. 218 b). 

2 Cf. Nandikasütra dans Feer, Extraits , p. 244-245; T 81, p. 899 b 12-15. 
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2. Les êtres haïssent [le meurtrier] et leur œil n’éprouve aucune 
joie à le voir. 

3. Toujours rempli de mauvaises intentions, [le meurtrier] médite 
de mauvaises choses. 

4. Les êtres le craignent, comme s’ils voyaient un serpent ( sarpa ) 
ou un tigre ( vyâghra ). 

5. Durant le sommeil ( middha), son esprit est inquiet; à Tétât 
de veille (avabodha), il n’est pas apaisé. 

6. Il a toujours de mauvais rêves. 

7. A la fin de sa vie (jïvitaparyavasâna) , il redoute la mauvaise 
mort. 

8. Il plante les causes et conditions ( hetupratyaya ) qui entraînent 
une vie courte ( alpdyus ). 

9. Après la destruction du corps (i kâyabheda ), à la fin de la vie 
(jïvitaparyavasâna), il tombe dans Tenter ( niraya ). 

10. S’il réapparaît parmi les hommes, il a toujours une vie courte. 

En outre, l’ascète se dit : « Tous les êtres vivants (, jïvin ), insectes 

(krmï) compris, tiennent à la vie. Pourquoi se vêtir et se nourrir si, 
pour sa propre existence, on tue des êtres vivants ? » 

Enfin, l’ascète doit toujours s’exercer (siksate) aux vertus 
(dharma) des Grands Hommes ( mahâpurusa ). Parmi tous les Grands 
Hommes, le Buddha est le plus grand. Pourquoi cela ? Il est omni¬ 
scient (sarvajna), il possède la plénitude des dix forces ( dasabala - 
paripürisamanvàgata), il peut sauver les êtres et pratique tou¬ 
jours la bienveillance (maitrï) et la pitié ( karunâ ). En observant 
la moralité de l’abstention du meurtre, il est devenu Buddha; et il 
enseigne aussi à ses disciples (. srâvaka ) la pratique de cette bienveil¬ 
lance et de cette pitié. L’ascète qui veut s’exercer aux pratiques du 
Grand Homme doit aussi éviter le meurtre. 

8. Plutôt mourir que tuer. 

Question. — Chez ceux qui ne nuisent pas à eux-mêmes [en ne 
tuant point], le goût du meurtre est facile à éliminer; mais si, 
[pour éviter un meurtre], on doit s’exposer à des tourments ( vihe - 
thana ), à des violences ( bâdhana ) et à des offenses (abhibhavana ), 
que faut-il faire ? 

Réponse. — Il faudra mesurer l’importance relative des [solu¬ 
tions en présence]. Avant de se sacrifier, l’homme méditera ( mafia - 
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sikr-) sur les avantages (lâbha) qu’il y a à sauvegarder la moralité 
ou à sauvegarder la vie, sur les inconvénients ( hâni ) qu’il y a à 
violer la moralité ou à perdre la vie. Ayant ainsi réfléchi, il saura 
156 a qu’il est plus important de sauvegarder la moralité que de conserver 
la vie. Si on se hâte de sauver son corps, quel avantage en aura-t-on ? 
Ce corps est le réservoir de la vieillesse ( jarâ ), de la maladie 
( vyâdhi ) et de la mort (- marana) } et doit nécessairement périr. Mais, 
si on sacrifie son corps pour garder la moralité, l’avantage [qu’on 
en retirera] sera très grand. 

Poursuivant ces réflexions ( manasiMra ), on se dira encore : 
« Avant comme après, j’ai sacrifié mon corps durant d’innombrables 
existences lorsque, sous la forme d’un brigand ( caura ) ou d’un 
animal (tiryagyoni ), je poursuivais uniquement des buts mauvais 
d’enrichissement. Aujourd’hui, que je suis parvenu à garder la 
moralité pure (parisuddhasïla ), je n’épargnerai point mon corps, je 
renoncerai à la vie pour garder la moralité. [En agissant ainsi], 
je surpasserai cent fois, mille fois, dix mille fois et un nombre 
incomparable de fois ceux qui violent leurs engagements ( vrata) 
pour conserver la vie». C’est avec une telle fermeté (niyatacitta) 
qu’il faut sacrifier sa vie pour garder la moralité pure. 

[Le suicide du Candâla], — Ainsi, un certain Srotaàpanna avait 
repris naissance dans une famille de hors-caste ( candâla ). Les années 
ayant passé, il atteignit l’âge d’homme. Mais, lorsqu’il dut exercer 
son métier familial, il refusa de tuer des êtres vivants ( prâna ). 
Ses parents lui donnèrent un couteau ( sastra ) et l’enfermèrent -dans 
une chambre avec un mouton ( edaka ), en lui disant : «Si tu ne 
tues pas ce mouton, il ne te sera pas permis de sortir pour voir 
la lumière du jour (lire : je ming) et recevoir ta nourriture ». Le 
fils réfléchit et se dit : « Si je tuais ce mouton, je finirais par exer¬ 
cer leur métier. Comment, fût-ce pour ma vie, commettre de si grands 
crimes ? ». Alors il se tua avec le couteau. Lorsque ses parents 
ouvrirent la porte et regardèrent, le mouton était debout de côté 
( ekântena ) et leur fils avait cessé de vivre. Au moment où il s’était 
tué, il avait repris naissance parmi les dieux. Un homme comme 
cela sacrifie sa vie pour sauvegarder la moralité pure; et c’est en 
ce sens qu’on parle de moralité d’abstention du meurtre. 
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II. S’abstenir du vol. 


1. Définition du vol 1 . 

Prendre ce qui n’est pas donné (adattâdàna ), savoir qu’un objet 
appartient à autrui ( paraparigrhitasamjnâ ), former l’intention de 
le voler (steyacetandsamutthâpana ), saisir l’objet ( dravyagrahana ) 
et quitter l’endroit primitif [en disant] : cet objet m’appartient : 
cela est un vol ( steya ). Ne pas faire cela, c’est s’abstenir du vol. 
Le reste, à savoir les stratagèmes ( upâya ), les complots ( nirüpana) 
et jusqu’au fait de mettre la main sur un terrain qui n’est pas 
abandonné (aparityaktabhümï ), ce sont les auxiliaires du vol 
(steyopakdra ). 

Il y a deux sortes de richesses ( vasu ) : celles qui appartiennent 
à autrui ( paratantra ) et celles qui n’appartiennent pas à autrui 
(aparatantra ). Le fait de prendre ( grahana ) un objet qui appartient 
à autrui constitue le péché de vol {steydpatti ). 

1 Voir la définition canonique du vol dans Majjhima, I, p. 286; III, p. 46, 
54; Anguttara, V, p. 264; Tsa a han, T 99, no 1039, k. 37, p. 271b : Adinnâdâyï 
hoti : yan tam parassa paravittûpàkaranam gâmagatam vâ arannagatam 
vd, tam adinnam theyya&amkhâtam âdâtâ hoti : « Le voleur s'empare dans 
une intention furtive de ce qui ne lui a pas été donné, de la propriété d'autrui 
so trouvant dans un village ou dans la jungle ». 

Cinq conditions sont requises pour qu'il y ait vol : elles sont exposées dans 
les Daéâkuéalakarmapathâli d 'Aévagliosa, JA oct.-déc. 1929, p. 269 : [ Tatra 
Jcatham adattâ]dâyï bhavati : parakiyam ca bhavati, paraparigrhïtasamjhï ca 
bhavati, steyacittam ca pratyupasthitam bhavati , upakramam ca karoti, sthânâc 
ca... f nvâgatah adattâdâyï bhavati : «Comment est-on voleur ? H y a le bien 
d'autrui, on sait que c'est la propriété d'autrui, on a l'intention de voler, on 
passe à l'exécution et [on change l'objet] de place. Celui qui remplit [ces cinq 
conditions] est un voleur ». 

Cet enseignement est repris et développé par Buddliaghosa dans Sumangala, 
I, p. 71; Atthasâlinî, p. 98 (tr. Tin, Ex positor, I, p. 130): Panca sambhârà 
honti : parapariggahltam } parapariggahîtasannitd f theyyacittam t upaJcleamo 
tenâharanan ti. Chappayogà sàhatthxkddayo va. Te ca Icho yathânurüpam theyyâ- 
vahâro pasayhâvahàro paticchannâvahâro parikappâvahâro lcusâvahâro ti 
imesam avahârânam vasena pavatlâ : « Il y a [dans le vol] cinq facteurs 
constitutifs: lo bien d’autrui, la conscience que c'est le bien d'autrui, l'in¬ 
tention de voler, l’exécution et l'enlèvement qui en résulte. Il y a six manières 
de voler : de sa propre main, etc. L'une ou l’autre de ces manières sera mise 
en action selon les circonstances, en volant par de faux poids et mesures, 
par force, par recel, par intrigue ou par contrefaçon ». — Voir encore Kosa, 
IV, p. 155-156; Hardy, Mannal, p. 465-467; Bigandbt, Gaudama , p. 417. 
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Parmi les objets appartenant à autrui (paratantradravya) , il en 
est de deux sortes: ceux qui se trouvent dans un village ( grâma ) et 
ceux qui se trouvent dans la jungle (aranya) 1 . Les prendre dans 
une intention de vol (steyacitta), c’est commettre un péché de vol 
(steyâpatti). Si l’objet se trouve dans la jungle, il faut procéder 
à une enquête ( nirüpana ) pour savoir avec quel royaume cet objet 
voisine et, si cet objet a un propriétaire, il est interdit de le prendre. 

Dans le Vinaya, il est traité de toutes espèces de renoncements 
au vol qui sont caractéristiques ( laksana ) de la probité. 

2. Avantages du renoncement au vol. 

Question. — Quels avantages ( làbha) y a-t-il à ne pas voler ? 

Réponse. — La vie de l’homme ( manusyajlvita) a deux aspects : 
interne ( âdhyâtmika ) et externe ( bàhya ). Lui enlever ses riches¬ 
ses ( vasu), c’est lui ôter la vie externe (bâhyajïvita) . Pourquoi 1 
Parce que la vie se maintient grâce ( âsritya) aux aliments ( âhâra) ) 
aux vêtements ( vastra ), aux couvertures, etc. ; les ravir ou les 
enlever à l’homme, c’est lui ôter la vie externe. Une stance dit : 

Tous les êtres subsistent 

Grâce au vêtement et à la nourriture. 

Les prendre ou les ravir, 

C’est leur ôter la vie. 

156 b C’est pourquoi le sage ( jnânin ) ne peut pas les dérober. 

2. En outre, le sage doit se dire : « En s’emparant d’un objet par 
vol et en se l’appropriant, on pourra vivre dans l’abondance, mais 
bientôt il faudra mourir et, après la mort, on tombera en enfer 
( niraya ). Même si la famille ou la parenté a joui avec vous du larcin, 
on sera seul à en subir le châtiment et on ne pourra l’éviter». 
Ayant sur ces choses de tels aperçus, le sage ne pourra pas com¬ 
mettre de vol. 

3. En outre, il y a deux façons de prendre ce qui n’a pas été 
donné ( adattâdâna ) : 1. par larcin, 2. par pillage; les deux ensemble 
sont appelés adattâdâna. En ce qui concerne Vadattâdâna, le vol 
( steya) est le plus grave. Pourquoi ? Parce qu’il est très laid 

1 Voir la note précédente qui distingue le bien d’autrui gàmagatam và 
arannagatam vâ. Buddhaghosa dans Papanca, II, p. 329, explique : gàmagatam 
vâ ti antogàme vâ thapitam, arannagatam vâ ti aranne rukkhagga-pabbata- 
niatthakàdisu thapitam. 
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(aéubha) de cambrioler (samdhicchedana) ou de voler (sieya) les 
richesses ( dhana ) dont les hommes ont besoin pour vivre. Pourquoi? 
Parce que c’est les dérober à des gens débiles ( nirbala ) et menacés 
de mort. Parmi toutes les rapines, le vol est la plus grave. Ainsi 
une stance dit : 

En temps de disette (durbhik'sa ), quand le corps 

[s ’amaigrit, 

Et qu’on souffre de grands tourments, 

Le bien d’autrui doit rester intangible, 

Comme un grand brasier. 

Si on s’empare du bien d’autrui, 

Son propriétaire pleure et s’irrite; 

Fût-il le roi des dieux, 

Il en éprouverait aussi du tourment. 

Bien que la faute du meurtrier soit grave, il n’est l’ennemi que 
de sa victime; le voleur, lui, se montre l’ennemi de tous ceux qui 
possèdent. Ceux qui violent les autres règles de la moralité peuvent 
trouver, en d’autres pays, des gens qui ne les tiennent pas pour 
coupables; le voleur, en tous pays, est frappé d’un châtiment 1 . 

Question. — Pourtant, actuellement, il est des gens qui vantent 
l’héroïsme des brigands; pourquoi alors ne pas se livrer au brigan¬ 
dage ? 

Réponse. — Prendre ce qui n’a pas été donné est mauvais en 
soi (akusalanimitta ). Bien que le brigandage présente des caractères 
spéciaux ( visesa ), il est mauvais, lui aussi. C’est comme une bonne 
nourriture mêlée à du poison (visasamkïrna) et une mauvaise nourri¬ 
ture mêlée à du poison; bien que la bonne nourriture et la mau- 

1 Les Hindous sont frappés de l'immoralité de certaines coutumes étrangères : 
la Yibhâçâ (T 1545, k. 116, p. 605c 17, p. 606 a 17) signale l'existence, à 
l’Ouest, de Mleccha, nommés Mou Icia (109; 162 et 5; en sanskrit Maga y mages), 
qui croient que <( ceux qui tuent père et mère décréprits et malades obtiennent 
mérite et non pas péché»..., «qu’il n’y a pas de péché à avoir commerce avec 
sa mère, ses sœurs et ses belles-sœurs ». Le Kosa, IY, p. 145, 147, et la 
Koâavyâkhyâ, p. 394, reprochent aux Pdrasïka (Perses) les mêmes aberrations. 
Le Divyâvadâna, p. 257, constate que, dans les régions-frontières, c’est une 
habitude pour le fils d’avoir commerce avec la femme de son père : pratyantesu 
janapadesu dharmataivaiçâ yâm eva pitâdhigacchati tâm eva putro ’py adhi- 
gacchati . Mais, comme le remarque ici le Mppâ, il n’est pas de pays où le 
vol ne soit condamné. 
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vaise soient différentes, le poison qui leur est mélangé ne change 
pas. Ou c’est comme si on marchait sur du feu, [tantôt] à 
la lumière du jour ( tejas ) et [tantôt] dans l’obscurité ( tamas ) : 
bien que le jour et la nuit soient différents, on se brûle les pieds 
de la même façon. 

Mais, actuellement, les sots (bâla) ignorent la rétribution ( vipâka ), 
en cette vie et dans l’autre (ihaparatra ), des péchés {papa) et des 
mérites ( punya ) ; dépourvus de bienveillance (maitrïcitta ), lorsqu’ils 
voient des hommes user de la force pour empiéter les uns sur les 
autres et s’emparer des richesses d’autrui, ils font l’éloge de la 
violence. Les Buddha et les saints {drya), remplis de bienveillance 
(maitri) et de compassion ( karunâ ) envers tout le monde, compren¬ 
nent bien que le malheur des trois temps ( tryadhvaduhkha ) [qui 
menace les voleurs] est inévitable et qu’il n’y a [dans le brigan¬ 
dage] aucun sujet de se glorifier. C’est pourquoi on sait que tout 
brigandage est mauvais; les braves gens ( satpurusa ) et les ascètes 
(■ yogin ) ne s’y livrent pas. 

3. Châtiments du vol . 

Comme le Buddha l’a dit, le vol ( adattddàna ) a dix châtiments 1 : 

1. Le propriétaire de l’objet ( dravyapati ) est toujours irrité 
[contre le voleur]. 

2. Le voleur éprouve de grandes inquiétudes. 

3. Il agit à contre-temps (lire : fei che hing) et sans calculer. 

4. Il s’associe avec de méchantes gens et s’écarte des honnêtes 
gens. 

5. Il viole les règles de la moralité (kusalanimitta ). 

6. Il est puni par le roi. 

156 c 7. Les richesses ( vasu) ne rentrent pas chez lui. 

8. Il plante les causes et conditions ( hetupratyaya ) des actes 
engendrant la pauvreté ( dàridrya ). 

9. Après sa mort, il tombe en enfer ( niraya ). 

10. S’il renaît parmi les hommes et qu’il s’efforce péniblement 
d’acquérir des biens, l’« ensemble des cinq» (pancasâdhàrana) 2 
sera la proie du roi ( ràjan ), des voleurs ( caura), du feu ( agni) f 
de l’eau ( udaka ) ou de l’héritier prodigue (apriyadâyàda) ; même 

[les trésors] enfouis en terre seront perdus. 

1 Nandikasütra dans Feer, Extraits , p. 245; T 81, p. 899 b 16-18. 

2 C’est-à-dire l’ensemble de sa fortune, voir ci-dessus, p. 679, n. 1. 
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III. S’abstenir de l’amour défendu. 

1. Définition de Vamour défendu l . 

«Pratique illicite de l’amour» ( kàrnaniithyâcâra) : 

1. Si une femme (strï) est sous la protection d’un père (pitrrak - 
sitâ) } d’une mère (mâtr-), d’un frère ( bhràtr -), d’une sœur (bhagini-), 
d’un mari ( pati -) ou d’un fils (putraraksitâ ), ou sous la protection 

1 Voix la définition canonique de l’amour défendu dans Majjhima, I, p. 
286 ; III, p. 46, 54; Anguttara, V, p. 264; Tsa a han, T 99, no 1039, k. 37, 
p. 271b : Kâmesu micchâcârï kho pana hoti, yâ ta mâturakkhitâ piturak- 
lehitâ màtâpiturakkhitâ bhâturakkhitâ bhaginirakkhità nâtirakkhitâ dhamma- 
rakkhitâ sassâmikâ saparidandâ, antamaso mâlâgunaparikkhittâ pt, tathàrüpâsu 
cdrittam âpajjitâ hoti : « Il a, dans l'amour, des pratiques illicites : il a des 
rapports avec des filles qui sont sous la garde d'une mère, d'un père, d'une mère 
et d'un père, d'un frère, d'une soeur ou de parents ; avec des filles qui sont sous 
la protection de la loi, déjà promises à un époux et protégées par la baguette, 
ou même avec des filles couronnées de la guirlande de fleurs [des fiançailles] ». 

Ltes sources postérieures comme les Daéàkusalakarmapathâh, JA oct.-déc. 
1929, p. 269; le Koéa, IV, p. 157*158; le éikçâsamuccaya, p. 76; la Mahâ- 
vyutpatti, ch. 280; et, en partie, le Samangala I, p. 72, et l'Atthasàlinï, p. 
98 (tr. Tin, Expositor , I, p. 130) considèrent comme illicites : 

a. Le commerce avec une femme interdite (agamyâ), — Kosa : Femme 
d'autrui, mère, fille, parente paternelle ou maternelle; — Dasàkus. : Sarvâ 
parastrl, dharmadhvajâ, gotrarakçitâ, grhïtapanyâ veéyâ, krltisarnharidhinï : 
« La femme d'autrui, celle qui a la bannière de la loi, qui est protégée par 
son clan, la courtisane dont la main a été promise, celle qui a été achetée » ; 
— Maliàvyut, no 9455-9463, reprend la liste canonique depuis pitrrakçitâ jusque 
malâgunaparikçiptâ ; — le Sumangala et l'Atthasàlinï (1. c.) considèrent comme 
interdites dix classes de femmes non mariées et dix classes de femmes mariées. 

Au commerce avec les femmes interdites est assimilé le commerce avec les 
animaux : cf. Daéâkué., éikçàsamuccaya, p. 76. 

1). Le commerce avec sa propre femme par un chemin interdit ( amàrga, anaiiga), 
c'est-à-dire par tout ce qui n'est pas la yoni : — Dasàkus. : mukha, varco- 
màrga, dârakadârikâjaghcinaranâhra , hasta ; — Mahàvyut, n° 9226-9227 : 
praviçtal) sparsasvxkrtau , prasrâvaJcarave, prasrâvakaranasya mukhe , varco- 
mârge vd. 

c. Le commerce dans un lieu non convcnablo ( adeéa ) : — Daéàkus. : bodhûat- 

tvâlaya-âcâryopâdhyàyadaksinïyamâtrpitrgurusainnidhih : « Dans la demeure 

d'un bodhisattva, en présence d'un maître, d'un précepteur, d’un homme res¬ 
pectable, d'une mère, d'un père ou d'un guru » ; — Kosa (l. c.) : Dans un 
lieu découvert, un temple ( caitya ), un ermitage {aranya). 

d. Le commerce à un moment non convenable ( gkâla) : — Kosa : Lorsque 
la femme est enceinte, lorsqu’elle allaite son enfant, lorsqu'elle a pris le vœu 
d ’upavàsa. 



des lois humaines ( lokadharma ) ou des lois du roi (râjadharma ), 
et qu'on a commerce avec elle, il y a pratique illicite de l'amour. 

Même si une femme est sans protecteur, la loi lui tient lieu de 
protection. Quelles sont les femmes protégées par la loi ? Sont 
protégées par la loi toutes les femmes qui sont sorties du monde 
(pravrajitastrï) et celles qui, tout en restant à la maison ( grhasthâ ), 
ont pris la «Moralité d'un jour-et-nuit » ( râtridivasasila) x . 

[Peu importe qu'on ait commerce avec elles] par violence ( bala ), 
par don d'argent ( dhana ) ou par tromperie (vancana). 

2. Si on a commerce avec sa propre épouse ( kalatra ) alors que 
celle-ci a pris un vœu (samâdânasïla) , est enceinte ( garbhini ) ou 
allaite un enfant ( pâyayanti ) — ou par un chemin interdit ( amâr - 
ga) —, il y a pratique illicite de l'amour. 

Le commerce avec ces femmes, y compris les courtisanes ( ganikâ, 
vesyâ) couronnées d'une guirlande de fleurs ( mâlâgunapariksiptâ ) 1 2 
en signe de fiançailles, est nommé pratique illicite de l'amour. Ne 
rien faire de tout cela constitue la kâmamithyâcâravirati. 

Question. — Si une femme est sous la garde d'un homme ( paru - 
saraksitâ) et que l'homme s'irrite, si elle est sous la garde de la loi 
( dharmaraksitâ ) et que la loi soit violée, [tout commerce avec elle] 
mérite le nom d'amour illicite (kâmamithyâcâra) ; mais, s’il s'agit 
de sa propre épouse ( bhâryâ, kalatra ), quel commerce pourrait être 
illicite ? 

Réponse. — 1. Si on lui a permis de prendre le vœu [de chas¬ 
teté] pour un jour, elle tombe sous [la protection] de la loi ( dharma) : 
bien qu'étant épouse primitivement, aujourd'hui, elle n'est plus libre 
(svatantra) . Mais, passé le temps des vœux, elle n'est plus protégée 
par la loi ( dharmaraksitâ ). 

2. L'épouse enceinte ( garVhinl bhâryâ) a le corps alourdi et 
répugne aux anciens ébats. De plus, [les rapports conjugaux] pour¬ 
raient blesser le fœtus. 

1 II s'agit du vœu d'un jour-et*nuit, ou vœu d'upavâsa, pris pour vingt- 
quatre heures, six jours par mois; voir ci-dessous, p. 826. 

2 Màlâgunaparilcçiptâ est une expression consacrée : cf. Majjhima, I, p. 
286; III, p. 46, 54; Anguttara, V, p. 264; Mahàvyutpatti, no 9463; Tsa a han, 
T 99, k. 37, p. 271b 24-25; Yibhâçâ, T 1545, k. 113, p. 585 b 4. — Selon 
l'explication de Buddhaghosa, dans Papanca, II, p. 330, il s'agit d'une femme 
sur laquelle quelqu 'un a lancé une simple guirlande dans l'idée qu 'elle deviendra 
son épouse (esà me thariyà bhavissatï ti sannâya tassa upari lcenaci mâlâgunam 
khipantena mâlâgunamattenâpi parikkhittâ hoti ), 
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3. Quand elle allaite un enfant et qu’on a commerce avec elle, le 
lait maternel ( stanya ) se tarit. En outre, l’esprit attaché aux 
convoitises sexuelles, la femme ne veillerait plus sur son enfant 1 . 

4. Par chemin interdit (amârgasthâna ), on entend tout ce qui n’est 
pas l’organe féminin ( yoni ) 2 . L’esprit de la femme répugne [à 
de telles pratiques], et la contraindre à ces inconvenances mérite 
le nom d’amour illicite. Éviter tout cela est appelé : renoncement 
aux pratiques illicites de l’amour (kâmamithyâcâravirati ). 

Question. — Mais, si l’époux ( pati ) ne sait pas, ne voit pas, ou ne 
déplore pas [l’infidélité de sa femme], en quoi l’amant est-il cou¬ 
pable ? 

Réponse. — 1. C’est en raison d’une malice foncière ( mithyâtva ) 
qu’on parle d’amour illicite ( kâmamithyâcâra ) ; cette malice n’est 
pas supprimée [par l’ignorance ou le silence du mari] ; donc il y a 
faute. 

2. De plus, cela comporte toutes sortes de culpabilités : le plaisir 
des époux est d’être deux corps en une même chair; enlever ce qu’au¬ 
trui aimait et détruire ce sentiment profond ( maulacitta ) est un 
crime. 

2. Châtiments de l’amour défendu. 

[Ce péché] entraîne de graves châtiments : mauvais nom, mau¬ 
vaise réputation, haine des hommes, peu de plaisirs et beaucoup de 
craintes ; on craint d’être châtié et outragé. Comme on a peur 
d’être découvert par le mari ou l’entourage, on multiplie les men¬ 
songes (: mrsâvâda ). Blâmé par les Ârya, [l’amour défendu] est le 
péché des péchés. 

Le libertin doit se dire : « Mon épouse et celle d ’autrui sont 
pareillement femmes ; par le corps et les passions, il n’y a pas de 
différence entre celle-ci et celle-là. Dans ces conditions, pourquoi 
aurais-je des pensées violentes et troubles ? L’homme qui suit les 
mauvaises pensées et le libertinage détruit le bonheur de l’existence 

1 Cf. Kosavyâkhyà, p. 406 : garbhinîgamane garbhoparodhah. pâyayantï 
stanyopobhogdvasthâputvihd strï; abralimacaryakcirane hi tasyâh stanyain 
Icsîyate, bàlakasya vâ pustaye tat stanyam na bhavati : « Dans les rapports 
avec une femme enceinte, il y a danger pour le fœtus. La femme qui nourrit 
(pâyayantï ou àpyayantï ) est celle qui a un fils en état de prendre le lait 
maternel; quand elle se livre au plaisir, son lait se tarit ou n’est plus de 
nature à nourrir 1 ’enfant ». 

2 Voir ci-dessus, p. 799, n. 1. 
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présente ( ihajanman ) et de l'existence future ( aparajanman ) ». — 
[Note : Le bon renom, la bonne réputation, le bien-être physique 
et mental sont obtenus dans l'existence présente ; la renaissance 
parmi les dieux, l'acquisition du Chemin et l'avantage du Nirvana 
sont obtenus dans l'existence future]. — En outre, se mettant à 
la place de l'autre, le libertin domine son esprit : « Si celui-là, dit-il, 
157 a s'appropriait mon épouse, j'en éprouverais de la colère ; si moi je 
m'appropriais la sienne, pourquoi différerait-il de moi ? Je me 
dominerai comme je voudrais que les autres se dominent en ce qui 
me concerne ; c'est pourquoi je ne ferai pas [d'adultère] ». 

En outre, comme le Buddha l'a dit, le libertin tombera dans le 
Kien chou ti yu (Asipattraniraya) \ où des douleurs massives s'ap¬ 
prêtent à l'accueillir. S'il renaît parmi les hommes, les allées de sa 

i Cf. Suttanipâta, v. 673 : 

Asipattavanam pana tinharn 
tam pavisanti samacchidagattâ ; 
jivham halisena gahetvâ 
ârajayârajayâ vihananti. 

« Ils entrent ensuite dans la forêt coupante dont les feuilles sont des épées 
et leurs membres sont déchiquetés. [Les gardiens] ayant saisi leur langue 
avec un crochet la frappent à coups redoublés ». 

Dans leur dictionnaire, Rhys Davii>s-Stede présentent l’Asipatta comme 
« a late feature in the descriptions of Purgatory in Indian spéculative Theology » ; 
en réalité, cet enfer fait partie intégrante de l’ancienne cosmographie indienne, 
qu’elle soit brahmanique, bouddhiste ou jaina (cf. Kirfel, Kosmographie , p. 148, 
151, 152, 156*158, 162, 163, 165, 167-172 pour le bràhmanisme ; p. 200, 204 
pour le bouddhisme; p. 326 pour le jaïnisme). En ce qui concerne le bouddhisme, 
1’Asipattavana est mentionné dans des sources aussi anciennes que le Suttani¬ 
pâta, v. 673, et le Devadûtasutta (Majjhima, III, p. 185; Tchong a han, 
T 26, n° 64, k. 12, p. 505 b 10; Tseng yi a han, T 125, k. 24, p. 676 a 9). 
Selon co dernier sutra, le grand enfer ( mahâniraya ) a quatre portes qui 
ouvrent chacune sur quatre enfers secondaires : Gùthaniraya, Kukkulaniraya, 
Simbalivana et Asipattavana. Ce dernier est défini : Tassa vâteritâni pattâni 
hattham pi chindanti pâdam pi ohindanti hatthapàdam pi chindanti kannam 
pi chindanti nâsam pi chindanti kannanàsam pi chindanti. So tattha dukkhà 
tippâ katukâ vedanà vedeti na ca tâva kâlam karoti yâva na tam pâpam 
kammam byantihoti : « Les feuilles de cette forêt, agitées par le vent, coupent 
les mains, leB pieds, les oreilles, le nez et les narines. Là le patient éprouve des 
sensations douloureuses, aiguës et amères, mais, il ne meurt pas avant d’avoir 
expié sa faute». — Dans la cosmographie postérieure, 1 ’Asipattravana fait 
partie des seize utsada situés, quatre par quatre, aux points cardinaux des 
huit enfers : cf. Koéa, III, p. 150-151; Przylüskj, Aéoka, p. 132-136; ci- 
dessous, k, 16, p. 176 c-177 a. 
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demeure manqueront de tenue ; on y rencontrera toujours des fem¬ 
mes dissolues et des individus tarés. L’amour illicite est un fléau 
( upadrava ) comparable à un serpent venimeux ( âsïvisa ) ou à un 
grand feu ( mahâgni ) ; si on ne se hâte pas de l’éviter, le malheur 
et les tourments vous atteindront. 

Selon les paroles du Buddha, l’amour illicite a dix châtiments 1 : 

1. Le mari trompé cherche à se venger. 

2. Le libertin a une épouse sans tenue qui lui cherche sans cesse 
querelle ( vivâda ). 

3. Les mauvais Dharma ( akusaladharma ) s’accroissent de jour en 
jour, et les bons Dharma ( kusaladharma ) diminuent de jour en jour. 

4. Il est incapable de défendre sa vie ; sa femme (bhâryâ) et ses 
enfants ( putra ) sont isolés. 

5. Ses richesses ( dhana ) sont dissipées en un jour. 

6. Il fait de mauvaises affaires ; il est sans cesse suspecté par les 
hommes. 

7. Il n’est pas aimé par ses parents ( jnâti ), ses proches ( parivâra ) 
et ses amis ( mitra ). 

8. Il plante les causes et conditions karmiques ( karmahetupra - 
tyaya) qui produisent les foyers désunis. 

9. Lors de la destruction du corps (kâyusya bheda ), à la fin de 
la vie (jïvitaparyavasâna), il meurt et tombe en enfer ( niraya ). 

10. S’il renaît femme, beaucoup d’hommes se la partageront ; 
s’il renaît homme, son épouse ne sera pas chaste. 

Telles sont les diverses raisons pour ne pas commettre [ce péché], 
et voilà ce qu’on entend par renoncement aux pratiques illicites 
de l’amour (kâmamithyâcâravirati ). 

IV. S’abstenir du mensonge. 

1. Définition du mensonge 2 . 

« Mensonge » (mrsâvâda ). — Dans une intention mauvaise ( asu- 
bhacitta), vouloir tromper autrui, cacher la vérité (. satya ), proférer 

1 Nandikaaütra, dans Feer, Extraits , p. 245-246 ; T 81, p. 899 b 19-23. 

2 Voir la définition canonique du menteur dans Majjhima, I, p. 286; III, 
p. 47, 55; Anguttara, V, p. 264; Tsa a han, T 99, no 1039, k. 37, p. 271b : 
Musâvâdï lioti : sabhâgato va parisagato vâ nâtimajjhagato va pügamajjha- 
gato vâ ràjakulamajjhagato vâ abhinïto sakkhiputtho : evam tho purisa yam 
jânâsi tam vadeh%ti f so ajânam vâ àha : jdnâmïti, jânam vâ üha : na jânâmiti , 
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des paroles différentes [de la vérité], produire un acte vocal 
(vâkkarman) : ceci est appelé mensonge (mrsâvâda) . Le péché de 
mensonge naît en dépendance de rintelligibilité ( samavabodha) des 
paroles prononcées, car, si celles-ci ne sont pas comprises, il pourra 
y avoir propos inexact (vitathavâkya) , mais il n’y aura pas de 
mensonge 1 . « Quand on connaît, dire qu’on ne connaît pas ; quand 
on ne connaît pas, dire qu’on connaît; quand on voit, dire qu’on ne 
voit pas; quand on ne voit pas, dire qu’on voit; quand on entend, 
dire qu’on n’entend pas; quand on n’entend pas, dire qu’on entend : 
voilà ce qu’on appelle mensonge» 2 . 

apassam vâ âha : passâmïti, passam va âha : n-a passàmîti; iti attahetu vâ 
parahetu vâ âmisakincikkhahetu vâ sampajânavMisâ bhâsitâ hoti : « Il est 
menteur : Cité à comparaître devant une assemblée, une réunion, un cercle 
de famille, une gilde ou un tribunal, et interrogé comme témoin à dire ce 
qu'il sait, il dit qu'il sait quand il ne sait pas, il dit qu'il ne sait pas 
quand il sait, il dit qu’il a vu quand il n'a pas vu, il dit qu'il n'a pas 
vu quand il a vu; ainsi c'est tantôt pour lui-même tantôt pour autrui ou 
pour quelque avantage matériel qu'il fait sciemment des mensonges». 

La scolastique postérieure détermine les conditions requises pour qu'il y ait 
mensonge : Daéàkuâ., JA oct.-déc. 1929, p. 269 : Tatra katham mrçâvâdï 
nâma : vastu ca bhavati, vastupattitam ca bhavati , vitathasamjnï ca bhavati, 
vitathacittam ca bhavati, mrsâvddam ca bhâçate : ebhih pancabhir angaih 
samanvâgato mrsàvâdï bhavati : « Comment est-on menteur ? Il y a une chose 
vraie, il y a une chose fausse, il sait qu'elle est fausse, il a l'intention de 
tromper et il dit un mensonge : celui qui remplit ces cinq conditons est un 
menteur ». — Buddhaghosa dans Sumangala, I, p. 72 ; Atthasàlinï, p. 99 
(tr. Tin, Expositor, I, p. 131) : Tassa cattâro sambhârâ honti : Atatham vatthu, 
visamvàdanacittam, tajjo vâyâmo , parassa tadatthavijânanan ti. Eko payogo 
sâhatthiko. So kâyena vâ kàyapatibaddhena vâ vâcâya vâ paravisamvàdakàki - 
riyàya karane datthabbo : « Le mensonge a quatre facteurs constitutifs : une 
chose fausse, l'intention de tromper, un effort correspondant et la communica¬ 
tion de la chose à autrui. Il y a seulement un moyen de mentir : l’action 
personnelle. Celle-ci doit être entendue comme le fait de tromper autrui soit 
par le corps, soit par quelque chose en connexion avec le corps, soit par la 
parole». — Voir aussi Kosa, IV, p. 158 sq.; Hardy, Manual, p. 468; Bigandet, 
Gaudama, p. 418. 

1 Cf. Kosa, p. 158-159 : Pour qu'il y ait mensonge, il faut que l'interlocu¬ 
teur comprenne le sens des paroles prononcées; s'il ne comprend pas, il y a 
parole frivole (sambhinnapralâpa) , mais non pas mensonge. 

2 Citation libre d'un sütra concernant les seize « conduites vocales » 
(vyavahâra) : — huit mauvaises ( anârya ) : n'ayant pas vu, ouï, connu, senti, 
dire qu'on a vu, ouï, connu, senti; ayant vu, ouï, connu, senti, dire qu'on 
n'a pas vu, ouï, connu, senti; — huit bonnes (drya), formant le contre-pied 
des précédentes. Cf. Dîgha, III, p. 232; Majjhima, III, p. 29; Anguttara, 
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Ne pas agir de la sorte, c’est s’abstenir du mensonge (i mrçâvàdavi- 
rati ). 

2. Châtiments du mensonge. 

Question. — Quels sont les châtiments du mensonge ? 

Réponse. — Le menteur se trompe d’abord lui-même, puis il 
trompe les autres. Il prend le vrai pour le faux et le faux pour le 
vrai. La méprise relative au vrai et au faux ( anrtasatyaviparyâsa) 
empêche de recueillir les bons Dharma ( kusaladharma ) : elle est 
pareille à un vase clos ( praticdhannaghata ) où l’eau ne peut pas 
pénétrer. Chez le menteur, la pensée est sans pudeur ( hrï ) ni honte 
(apatrâpya) ; il ferme la porte aux destinées divines ( devagati ) et 
au Nirvana. Quand on considère ces châtiments, on ne fait plus 
de mensonge. 

Considérez aussi la parole véridique ( satyavâk ) et combien grands 
sont ses avantages ( anusamsa) : ces avantages surgissent d’eux-mêmes 
et sont faciles à obtenir : ils sont la force de tous les religieux 
(pravrajita) ; et les laïcs vertueux (gunin grhastha) les partagent 
avec les religieux. 

De plus, l’homme véridique a la pensée droite et, par sa droiture 
de pensée, parvient facilement à éviter la douleur. C’est comme 
dans une épaisse forêt : si la direction suivie est droite, on en sort 
facilement. 

Question. — Si le mensonge entraîne de tels châtiments, pourquoi 
les hommes mentent-ils ? 

Réponse. — Il y a des sots ( müdha ), gens de peu de savoir, qui, 
rencontrant une difficulté, un ennui ou un obstacle, cherchent à 157 b 
en sortir par un mensonge. Ils ignorent que leurs difficultés aug¬ 
menteront et qu’ils seront punis dès cette vie-ci (ihajanman) ; ils 
ignorent que l’existence future ( aparajanman ) leur réserve aussi de 
grands châtiments. — En outre, il y a des hommes qui, tout en 
connaissant les châtiments réservés au mensonge, mentent néan¬ 
moins sous l’empire du désir ( râga ), de la haine (dveça) ou de 
l’erreur ( moha ). — Enfin, il y a des hommes qui, tout en n’éprou- 

II, p. 246, IV, p. 307 ; Tch'ang a han, T 1, k. 8, p. 50 b; Tchong a lian, 

T 26, k. 49, p. 732 b-c; Vibhâçâ, T 1545, k. 171, p. 861c; Koaa, IV, p. 159-160 : 
cattâro anariyavohârà : aditthe ditthavàditâ f assute sutavàdità , amute muta - 
vâditâ, aviftftâte viünâtavâditd. A pare pi cattâro anariyavohârà : ditthe 
aditthavâditâ ... 
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vaut ni désir (râga), ni haine ( dvesa ), portent de faux témoignages 
sur les fautes d’autrui, et pensent même avoir raison : ceux-là, 
après leur mort, tomberont en enfer ( niraya ). 

[Les accusations mensongères de Kokâlika] \ 

C’est ainsi que Kiu k’ie li (Kokâlika), disciple de TH p’o ta to 
(Devadatta), cherchait toujours les défauts ( àdïnava ) de Chô li fou 
(Sàriputra) et de Mou k’ien lien (Maudgalyàyana). 

1. [Kokâlika proclame en tous lieux Vinconduite des deux 
disciples ] 2 . — Un jour, ces deux hommes, la retraite d’été ( varsa ) 

1 Sur ce Kokâlika (en pâli, Kokàliya), voir plus haut, Traité, I, p. 63. — 
Selon Buddhaghosa (Suttanipàta Comm., II, p. 473; Sârattha, I, p. 216), il 
s'agirait de Kokâliya-le-petit, fils de Kokàli-setthi et résidant au monastère 
de Kokâli; il serait distinct de Kokàliya-le-grand, brâhmane d'origine et 
disciple de Devadatta. Les sources chinoises n'admettent pas cette distinction, 
car elles ne connaissent qu'un Kokâlika dont elles font le disciple de Devadatta. 

Dans le récit qui va suivre, le Mppâ, fidèle à un procédé de compilation qui 
lui est cher (cf. Traité, I, p. 457, n. 3), a réuni bout à bout plusieurs sûtra 
et avadàna où il est question de Kokâlika, de façon à en donner l'histoire 
complète. J'ai donc été amené à distinguer trois parties dans ce récit et à 
fournir des références distinctes pour chacune d'elles. 

2 Cette première partie, à quelques détails près, se retrouve presque mot 
pour mot dans le Tsa pao tsang king, T 203, n® 28, k. 3, p. 461 a-b (résumé 
dans Chavannes, Contes, III, p. 25); Tch'ou yao king, T 212, k. 10, p. 664 b- 
665 b ; Pi nai ye, T 1464, k. 4, p. 868 b-c. 

Par contre, elle ne semble pas être connue des sources pâlies (Jâtaka, IV, 
p. 242 sq.; Dhammapadattha, IV, p. 91 sq.) qui expliquent autrement l'origine 
du conflit entre Kokâlika et les deux saints disciples : êâriputra et Maud¬ 
galyàyana, en quête de repos, étaient venus passer la saison des pluies avec 
Kokâlika qui leur avait promis de ne révéler leur présence à personne. Après 
les pluies, lorsque les anciens étaient sur le point de s'en retourner, Kokâlika 
en informa aussitôt les habitants, et leur reprocha leur manque d'hospitalité. 
Les citoyens chargèrent les anciens de toutes sortes de présents, mais ceux-ci 
ne furent point acceptés, et Kokâlika, qui espérait recevoir quelque cadeau, 
fut désappointé. Les anciens promirent aux habitants de leur rendre une 
nouvelle visite et, lors de leur dépaTt, furent accompagnés d'une suite nom¬ 
breuse de moines auxquels les habitants manifestèrent toutes sortes de respects. 
Les dons furent distribués entre les moines, et Kokâlika, n'y eut point part. 
H se montra insolent et les deux grands disciples quittèrent les lieux. La 
population indignée demanda à Kokâlika de les ramener aussitôt ou de s'en 
aller lui-même. Mais les anciens refusèrent de revenir et Kokâlika, très ennuyé, 
so rendit à Ôrâvastî auprès du Buddha où, nonobstant les remontrances de 
celui-ci, il se mit à dire du mal des deux disciples (cf. Malalasekera, I, p. 674). 
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terminée, voyageaient à travers les pays 1 et furent surpris par une 
grande pluie. Arrivés devant la maison d’un potier 2 3 (kumlhakâra), 
ils y passèrent la nuit. Dans cette maison, se trouvait déjà une 
femme 8 qui y passait ses nuits en cachette, mais les deux disciples 
ne la virent point. Cette femme, durant la nuit, eut un rêve (svapna ), 
et éprouva une perte impure 4 . Le lendemain matin, elle se rendit 
à l’eau pour se baigner. Kokàlika, qui se trouvait là par hasard, 
la vit. Kokàlika savait distinguer les traces des émotions sexuelles, 
sans savoir préciser si elles avaient eu lieu en rêve ou non. Aussitôt, 
il affirma à ses disciples que cette femme avait eu, la nuit précé¬ 
dente, des rapports avec un homme. Et il demanda à la femme : 
« En quel endroit as-tu dormi 1 » Elle répondit : « Je loge pro¬ 
visoirement dans la maison du potier ». Il lui demanda avec qui, 
et elle répondit : « Avec deux bhiksu ». A ce moment, les deux 
disciples sortirent de la cabane. Kokàlika les vit et, les ayant exami¬ 
nés, déclara que ces deux hommes étaient certainement impurs. 
D’abord, il éprouva de la jalousie (ïrsyâ) ; puis il alla proclamer 
partout, dans les villes et les villages, ce qu’il avait vu. Il se rendit 
jusqu’au Gange en divulguant cette calomnie. 

2. [Intervention du dieu Brahma] 5 & * . — Sur ces entrefaites, Fan 
T 9 ien wang (Brahmà devaràja) arriva pour voir le Buddha. Mais 
le Buddha, rentré dans sa cellule silencieuse, pratiquait la concen- 

1 Ràjagrha et ses environs (T 212 et T 1464). 

2 Maison isolée et inhabitée : le four d'un potier (T 203), une cabane en 
pierres (T 1464) ou un temple (chen sscu, ou chen miao — caitya) dans T 212. 

3 Une vachère ( gopàlî ) d'après T 203, 212 et 1464. 

4 Juxta T 212, p. 664 b 6, « emisit semen super terram ». Mirum sane in 
femina, sed omnino consentaneum antiquis traditionibus buddhicorum. Etenim 
prohibitio emissionis seminalis (lingua sanscrita, êukravisrçti ; lingua sinica, 
che tsing : 37 et 2; 119 et 8) a primo samghâvaéegadharma, quae continetur 
in régula religiosorum (bhikçuprâtimoksa ), reassumitur a régula religiosarum 
( bhiksunïprâtimoksa) in CLXXVo pâtayantikadharma juxta recensionem Sar- 
vâstivâdinorum : cf. Che song liu, T 1435, k. 47, p. 344 b 27-28 : Yâ punar 

bhïkçunï samcintya éukram visarjayet svapnântarât pàtayantxkâ : « Si qua reli- 
giosa voluntarie semen emiserit, aliter ac in somno, erit pàtayantikà ». 

& Les éléments de cette seconde partie se retrouvent dans trois petits sütra 
du Samyutta, I, p. 148-149 ( Kokàlika , Tissako et Tudubràhmâ ), dont l'extrême 

désordre révèle l'action de diascévastes maladroits. Dans les Samyukta chinois, 

ces trois petits sütra sont réunis en un seul récit, dont le lucidus ordo ne laisse 
rien à désirer : cf. Tsa a han, T 99, no 1193, k. 44, p. 323 b-c; Pie tsa a han, 

T 100, no 106, k. 5, p. 411 b-c. 
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tration (samddhi) dans la solitude 1 ; tous les bhik§u également 
avaient fermé chacun sa cellule et se livraient à la concentration; 
il n’y avait pas moyen de les réveiller. Brahma eut alors cette 
réflexion : «Je suis venu pour voir le Buddha, mais celui-ci est 
entré en concentration (samâdhi) ; je vais m’en retourner». Réflé¬ 
chissant encore, il se dit : « Le Buddha sortira de concentration 
d’ici peu de temps; j’attendrai ici encore un peu». Il se rendit 
devant la cellule de Kokâlika, frappa à la porte et dit : « Kokàlika ! 
eh Kokâlika ! Sâriputra et Maudgalyâyana ont la pensée pure, douce 
et tendre (visuddhamrdutarunacitta ). Ne dis pas de mal d’eux car, 
durant la Longue nuit (dïrgharâtra), tu endurerais la douleur ». — 
Kokâlika lui demanda : « Qui es-tu ?» — Il répondit : « Je suis 
Brahma devaràja ». — Kokâlika reprit : « Le Buddha a dit que 
tu avais obtenu l’état de Celui qui ne revient pas ici-bas ( anâgâmin ). 
Pourquoi donc es-tu revenu ici ?» 2 — Le roi Brahma réfléchit et 
dit la stance suivante® : 

Vouloir mesurer la Loi incommensurable, 

Quand on n’en peut saisir le caractère ( nimittagrahana ) ! 
Qui veut mesurer la Loi incommensurable 
N’est qu’un profane obtus. 

Ayant dit cette stance, Brahma se rendit auprès du Buddha et 
157 c lui raconta l’affaire. Le Buddha dit : «Bien, très bien! Tu as par¬ 
faitement dit la stance ». Et le Bhagavat reprit la stance 8 : 


1 Cf. Samyutta, I, p. 148 : Tena kho pana samayena Bhagavâ divàvxhâragato 
hoti patisallino. 

2 Cf. Samyutta, I, p. 149 : Atho lclio ... Brahmà ... yena Kokdliko hhikkhu 
ten* upasankami. Vpasahkamitvâ vehâsam thito Kokâlikam hhikkhum etad 
avoca : 

— Pasàdehi, Kokâlika, Sâriputta-Moggallânesu cittam. Pesalà Sàriputta- 
Moggallânâ ti. 

— Ko si tvam âvuso ti. 

— Aham ... Brahmà ti. 

Nanu tvam âvuso Bhagavatà anâgàmî hyàkato ! Atha kincarahi idhàgato? 
Passa y avança te idam aparaddhan ti. 

3 Cf. Samyutta, I, p. 148, 149 : 

Appameyyam paminanto 
ko dha vidvâ vikappaye. 
appameyyam pamàyinam 
nivutam manne akissavan-ti. 
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Vouloir mesurer la Loi incommensurable, 

Quand on n’en peut saisir le caractère î 
Qui veut mesurer la Loi incommensurable 
N’est qu’un profane obtus. 

Brahma devarâja, ayant entendu les paroles du Buddha, dis¬ 
parut soudainement et retourna au ciel. 

3. [Obstination de Kokàlika, sa mort et sa chute en enfer ] 1 . — 
Alors, Kokàlika se rendit auprès du Buddha et, ayant salué de la 
tête les pieds du Buddha, il se tint de côté ( bhagavatah pâdau sirasâ 
vanditvaikânte ’sthàt ). Le Buddha dit à Kokàlika : « éâriputra et 
Maudgalyàyana ont la pensée pure, douce et tendre ( visuddhamrdu - 
tarunacitta). Ne dis pas de mal d’eux; car, durant la Longue nuit 
(dïrgharâtra) , tu endurerais la douleur. » — Kokàlika dit au Bud¬ 
dha : «Je n’ose pas ne pas croire à la parole du Buddha ( buddha - 
vacana) ; pourtant je sais ce que j’ai vu de mes yeux; je sais per¬ 
tinemment que ces deux hommes ont réellement commis l’impureté ». 
Trois fois le Buddha réprimanda ainsi Kokàlika, et trois fois 
Kokàlika ne le crut point. S’étant levé de son siège (utthâyâsanât ), 
il partit 2 . 

1 Cette troisième partie reproduit textuellement le Kokàlikasutta du Samyutta, 
1, p. 149-153 (tr. Rh. D., Kindred Sayings, I, p. 188-191; Geiger, I, p. 234- 
239); Anguttara, V, p. 170-174 (tr. Woodward, Graduai Sayings, Y, p. 113- 
116); Suttanipâta, III, 10 (tr. Chalmers, p. 156-163; Hare, Woven Cadences, 
p. 97-102); Jàtaka pâli, IV, p. 242 sq. ; Tsa a han, T 99; no 1278, k. 48, 
p. 351 b-352 a; T 100, n® 276, k. 14, p. 470 a-b; Tseng yi a han, T 125, 
k. 12, p. 603 b-c. Je donnerai des extraits de la recension pâlie dans les notes 
qui vont suivre. 

2 Samyutta, I, p. 149-150 : Atha kho Kokâliko bhikkhu yena Bhagavâ ten* 
upasankami, upasankamitvâ Bhagavantam abhivàdetvâ ekamantam nisîdi. Eka - 
mantam nisinno kho Kokâliko Bhagavantam etad avoca : — Pàpicchâ, bhante, 
Sâriputta-Moggallânâ, pâpikânam icchânam vasamgatâ tû 

Evam vutte Bhagavâ Kokâlikam bhikkhum etad avoca : — Ma h’evam 
Kokàlika avaca, Mâ h*evam Kokàlika avaca; pasâdehi, Kokàlika, Sariputta - 
Moggallànesu cittam; pesalâ Sâriputta-Moggallànà ti. 

Dutiyam pi kho Kokâliko bhikkhu Bhagavantam etad avoca : — Kincâpi 
me, bhante, Bhagavâ saddhâyiko paccayiko, atha kho pàpicchâ va Sâriputta- 
Moggallânâ, pâpikânam icchânam vasamgatâ ti. 

Dutiyam pi... Tatiyam pi... 

Atha kho Kokâliko bhikkhu utthàyâsanâ Bhagavantam abhivàdetvâ padak- 
khinam katvà pakkâmi. 
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Quand il fut rentré dans sa cellule, des pustules ( pidakd ) appa¬ 
rurent sur son corps : grosses d’abord comme un grain de sénevé 
( sctrçapa ), elles grandirent peu à peu et prirent la grosseur d’un 
haricot ( mudga ), d’une jujube ( kola ), d’une mangue ( âmalàka ). 
Quand elles furent grosses comme des fruits de bilva, elles écla¬ 
tèrent toutes ensemble (prabhid-), tel un grand brasier. Dans les 
cris et les pleurs, Kokàlika mourut cette même nuit, et entra dans 
le Lien houa ti yu (Padmaniraya) 

Un Brahmàdeva vint, durant la nuit, dire au Buddha : «Kokà¬ 
lika est mort ». Un autre Brahmàdeva dit : « Il est tombé dans le 
grand Padmaniraya » 1 2 . 

Lorsque la nuit fut passée, le Buddha ordonna à la communauté 
( samgha ) de se réunir et dit : « Désirez-vous savoir quelle est la 
durée de la vie ( âyuhpramâna ) dans l’enfer ( niraya ) où Kokàlika 
est tombé ?» — Les bhiksu répondirent : « Nous l’apprendrions 
avec joie». — Le Buddha déclara : « S’il y avait soixante mesures 
( drona ) de grains de sésame (tüa) et qu’un homme vînt tous les 
cent ans enlever un grain de sésame, ces mesures seraient épuisées 
avant que le séjour dans l’enfer A feou Vo (Arbuda) ne soit ter¬ 
miné. — Vingt séjours dans l’enfer Arbuda font un séjour dans 
l’enfer Ni lo feou Vo (Nirarbuda). — Vingt séjours dans l’enfer 
Nirarbuda font un séjour dans l’enfer A lo lo (Atata). — Vingt 
séjours dans l’enfer Atata font un séjour dans l’enfer A p’o p’o 
(Hahava). — Vingt séjours dans l’enfer Hahava font un séjour dans 
l’enfer Hieou Hieou (Huhuva). —Vingt séjours dans l’enfer Huhuva 
font un séjour dans l’enfer Ngeou po lo (Utpala). — Vingt séjours 
dans l’enfer Utpala font un séjour dans l’enfer F en Vo li kia 
(Pundarîka). — Vingt séjours dans l’enfer Pundarïka font un 

1 Samyutta, I, p. 150 : Acirapakkantassa ca Kokâlikassa bhikkhuno sàsapa- 
mattihi pilakâhi sabbo kâyo puto ahosi, sâsapamattiyo hutvâ muggamattiyo 
ahesum, muggamattiyo hutvâ kalâyamattiyo ahesum, kalâyamattiyo hutvâ 
kolatthimattiyo ahesum, kolatthimattiyo hutvâ kolamattiyo ahesum, kolamattiyo 
hutvâ àmalàkamattiyo ahesum, âmdlakamattiyo hutvâ beluvasalàtukamattiyo 
ahesum, beluvasalâtukamattiyo hutvâ billamattiyo ahesum, billamattiyo hutvâ 
pabhijjimsu pubbhan ca lohitan ca paggharimsu. Atha kho Kokâliko bhikkhu 
ten f eva àbâdhena kâlam akâsi; kâlankato ca Kokâliko bhikkhu Padumanirayam 
uppajji Sâriputta-Moggallânesu cittam âghâtetvâ. 

2 Samyutta, I, p. 151 : Atha kho Brahmâ sahampati abhikkantàya rattiyâ ... 
Bhagavantam etad avoca : — Kokâliko, bhante, bhikkhu kâlam akâsi, kâlankato 
ca, bhante, Kokâliko bhikkhu Padumanirayam upapanno... 
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séjour dans l’enfer Mo ho po Veou mo (Mahàpadma). Kokâlika est 
tombé dans cet enfer Mahàpadma 1 . 

On lui a étiré sa grande langue (mahàjihvâ) et on l’a fixée 


I Samyutta, I, p. 151 : Atha kho Bhagavâ tassa rattiyà accayena bhikkhu 
amantesi ... Evam vutte annataro bhikkhu Bhagavantam etad avoca : — Kïva - 
dïgham nu kho, bhante, Padumaniraye âyuppamânan ti. 

Dïgham kho, bhikkhu, Padumaniraye àyuppamânam... Seyyathàpi, bhikkhu, 
vlsatikhâriko Kosalako tilavâho, tato puriso vassasatassa vassasahassa accayena 
ekam ekam tilam uddhareyya, khippataram kho so, bhikkhu, vlsatikhâriko 
Kosalako tilavâho iminâ upakkamena parikkhayam pariyàdànam gaccheyya, 
na tveva eko Abbudo nirayo. Seyyathàpi, bhikkhu, vïsati Abbudâ nirayâ, evam 
eko Nirabbudanirayo. Seyyathàpi, bhikkhu, vïsati Nirabbudà nirayâ, evam 
eko Ababo nirayo. Seyyathàpi, bhikkhu, vïsati Ababà nirayâ, evam eko Atato 
niraye Kokâliko bhikkhu upapanno Sàriputta-Moggallànesu cittam àghâtetvà ti. 
Seyyathàpi, bhikkhu, vïsati Ahahâ nirayâ, evam eko Kumudo nirayo. Seyyathàpi, 
bhikkhu, vïsati Kumudà nirayâ, evam eko Sogandhiko nirayo. Seyyathàpi, bhik¬ 
khu, vïsati Sogandhikà nirayâ, evam eko üppalanirayo. Seyyathàpi, bhikkhu, 
vïsati Uppalakâ nirayâ, evam eko Pundarïko nirayo . Seyyathàpi, bhikkhu, 
vïsati Pundarïkâ nirayâ, evam eko Padumo nirayo. Padumake pana, bhikkhu, 
nirayo. Seyyathàpi, bhikkhu, vïsati Atatà nirayâ, evam eko Ahaho nirayo. 

II s’agit ici des enfers froids (éîtaniraya). Les sources pâlies (Samyutta, I, p. 
152; Anguttara, V, p. 173; Suttanipàta, III, 10) en comptent dix, tandis que 
le Mpps (k. 13, p. 157 c; k. 16, p. 176 c-177 a) et les autres sources chinoises 
(T 99, p. 351c; T 100, p. 470b) n’en comptent que huit. Elles révèlent 
ainsi leurs affinités avec l’école sanskrite des Sarvâstivâdin qui ne connaît 
que huit enfers froids : cf. Divya, p. 67 ; Avadànaâataka, I, p. 4, 1. 9, Vibhâçâ, 
T 1545, k. 172, p. 866 a; Koéa, III, p. 154; Dharmasamgraha, ch. 122; 
Mahâvyutpatti, no 4929-4936. — Par contre la cosmographie du Dîrghâgama 
chinois (T 1, k. 19, p. 125 c; T 23, k. 2, p. 286c; T 24, k. 4, p. 329 a) 
connaît dix enfers froids, comme les sources pâlies ; la chose s ’explique aisément 
car le Dîrghâgama appartient à l’école des Dharmagupta (cf. Wàtanabe dans 
Hoernle, Remains, p. 18 ; Bagchi, Le canon bouddhique, I, p. 202-203 ; 
Przyluski, Concile, p, 354 sq.; F. Weller, Die Ueberlieferung des àlteren 
buddhistischen Schrifttums, Asia Major, 1928, p. 180). Or, selon des témoigna¬ 
ges concordants (Dïpavamsa, V, v. 45, 47; Makàvamsa, Y, v. 6, 8; Kathàv. 
Comrn., p. 3; Vasumitra, p. 16; Paramârtha dans P. Demiéville, L’origine 
des sectes, MOB, I, 1931, p. 23, 59-62; Bhavya dans Walleser, Sekten, p. 81; 
Yi tsing, tr. Takakusu, p. 20), les Dharmagupta, par l’intermédiaire des 
Mahîéàsaka, descendent en ligne directe de l’ancien bouddhisme des Sthavira, 
dont les écritures pâlies sont censées représenter les traditions authentiques. La 
similitude entre les écritures pâlies et celles des Dharmagupta s ’explique donc tout 
naturellement : elle a déjà été constatée pour le Vinaya (cf. E. Waldschmidt, 
Bruchstücke des Bhiksunï-Prâtimoksa der Sarvâstivâdins, Leipzig, 1926, p. 187; 
Przyluski, Concile, p. 314-315). 
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[au sol] avec un cent de clous; cinq cents charrues la labourent 1 . 
Alors le Buddha dit ces stances : 

158 a A la naissance de l’homme, 

Une hache est déposée dans sa bouche, 

Avec laquelle il se coupe lui-même, 

Lorsqu’il prononce de mauvaises paroles 2 . 

Lorsqu’il loue celui qui mérite le blâme, 

Lorsqu’il blâme celui qui mérite des louanges, 

Il accumule les fautes par la bouche 
Et ne verra jamais le bonheur s . 

Celui qui commet le mal en pensée et en parole 
Tombe dans l’enfer Nirarbuda. 

Durant cent mille existences, 

Il subit des douleurs empoisonnées. 

S’il renaît dans l’Arbuda, 

C’est durant trente-six, 

Plus encore cinq existences, 

Qu’il subira le poison des douleurs 4 . 

1 Cf. T 125, k. 12, p. 603 b 25 : « Cent bœufs lui labouraient la langue » ; 
et Suttanipâta, v. 673 b-c : jivham balisena gahetvâ, ârajayârajayâ vihananti. 

2 Samyutta, I, p. 149, 152; Anguttara, Y, p. 171, 174; Suttanipâta, v. 657; 
Nettipakarana, p. 132 : 

Purisassa hi jâtassa 
Icuthàrî jâyate mukhe, 
yâya chindati attânam 
bâlo dubbhâsitam bhanam. 

3 Samyutta, I, p. 149, 152; Anguttara, II, p. 3; Y, p. 171, 174; Suttanipâta, 
v. 658; Nettip., p. 132. 

Yo nindiyam pasamsati, 
tam vd nindati yo pasamsiyo, 
vioinâti mukhena so Icalim, 
halind tena sulcham na vindati. 

4 Samyutta, I, p. 149, 152; Aàguttara, II, p. 3; V, p. 171, 174; Suttanipâtà, 
v. 660, Nettip., p. 132. 

Satam sahassânam Nirabbuddnam, 
chattimsa ca panca ca Abbudâni, 
yam ariyagarahï nirayam upeti 
vâcam manan ca panidhâya pâpakam , 
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L'esprit fixé sur des vues fausses, 

Il combat les paroles des saints. 

Tel un bambou brisant sa propre forme 
Dès qu'il a produit son fruit 1 . 

Si donc, en nourrissant sciemment (samcintya) des soupçons dif¬ 
famatoires, on en arrive à se persuader soi-même ( niscaya ), il y a 
quand même mensonge. Et le menteur va jusqu'à ne plus ajouter 
foi aux paroles du Buddha ( buddhavacana) ; il subira le châtiment 
que nous avons dit. C'est pourquoi il ne faut pas mentir. 

[Exhortations à Râhula ] 2 . 

En outre, lorsque Lo heou lo (Râhula), le fils du Buddha, était 
dans son jeune âge, il manquait de circonspection dans ses paroles. 

1 L'histoire de Kokâlika a une suite, rapportée en ces termes par le Tseng 
yi a han, T 125, k. 12, p. 603 b 19 sq. : Alors Maudgalyâyana dit au Bhagavat : 
a Je voudrais me rendre dans cet enfer pour convertir cet homme ». Le Bhagavat 
répondit : « Maudgalyâyana, il ne faut pas y aller ». Maudgalyâyana dit encore 
une fois au Bhagavat : « Je voudrais me rendre dans cet enfer pour convertir 
cet homme ». Alors le Bhagavat garda le silence et ne s'y opposa plus. Aussitôt, 
le vénérable Maudgalyâyana, aussi rapidement qu'un homme fort courbe le 
bras (seyyathâpi nâma balavà puriso bâham pasâreyya ), quitta érâvastï et 
arriva dans le grand Padmaniraya. A ce moment, le bhikçu Kokâlika était 
en train de brûler, et une centaine de bœufs lui labouraient la langue. Maud¬ 
galyâyana, assis dans les airs, les jambes croisées (paryanlcam abhujya), claqua 
des doigts pour s'adresser au bhikçu. Le bhikçu le regarda et lui demanda : 
« Qui es-tu ? » Maudgalyâyana répondit : « Kokâlika, je suis un disciple du 
buddha Éâkyamuni; je m'appelle Maudgalyâyana, de la famille Kolita ». Aussi¬ 
tôt le bhikçu, regardant Maudgalyâyana, lui cracha cette insulte : « Maintenant 
que je suis tombé dans cette destinée mauvaise, ne pourrai-je seulement éviter 
ta présence ? ». A peine eut-il prononcé cette parole que mille bœufs lui labou¬ 
rèrent la langue. A cette vue, Maudgalyâyana redoubla de tristesse et éprouva 
du remords. Il disparut et retourna à érâvastî auprès du Bhagavat; ayant 
salué de la tête les pieds du Buddha, il se tint de côté. Alors Maudgalyâyana 
raconta cette histoire au Bhagavat et celui-ci lui dit : « Je t'avais bien dit 
qu 'il ne fallait pas aller là voir ce méchant homme ». 

2 Dans son édit rupestre de Calcutta-Bairât (Hultzsch, Inscr. of Aéoha , 
p. 172-174), Aéoka se hasarde à « indiquer ce qui, dans les Écritures, contri¬ 
buera surtout à assurer la longue durée du Dharma ». Il recommande sept 
textes sacrés parmi lesquels (no 7) : « le sermon à Râhula sur le mensonge 
prononcé par le Bienheureux Buddha » (Lâghulovâde musâvàdam adhigichya 
bhagavat à Budhena bhâsite). 

Le présent passage du Mpps répond parfaitement à cette définition, mieux 
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[Quand le Buddha était présent] et qu’on venait demander à 
Ràhula : « Le Bhagavat est-il là ? », il répondait par gaminerie : 
«Il n’est pas là». Quand le Buddha était absent et qu’on deman¬ 
dait à Ràhula : « Le Bhagavat est-il là ? », il répondait par gaminerie : 

encore que l’Ambalatthikâ-Râhulovàdasuttam (Majjhima, n© 61) avec lequel 
le « sermon sur le mensonge » a été identifié, dès 1879, par H. Oldenberg, 
dans son édition du Vinaya Pitaka, p. XL, n. 1 : Le Buddha se rend à Amba- 
latthika auprès de son fils et se lave les pieds devant lui. Alors le Bienheureux 
versa un mince filet d'eau dans son bassin (parittam udakâvasesam udakâdhânc 
thapetvâ) et dit à Ràhula : «Vois-tu ce mince filet d'eau ? Ainsi mince est la 
religion de ceux qui n'ont pas honte d'un mensonge délibéré ( evam parittam 
tesarn sàmannam yesam na -tthi sampajànamusâvâde lajjà). — Puis il déversa 
un mince filet d'eau (tam parittam udakâvasesam chaddetvà) et dit : « Vois-tu 
ce mince filet d'eau déversé ? Ainsi déversée est la religion de ceux qui n'ont 
pas honte d'un mensonge délibéré ». — Puis il renversa le bassin ( udakàdhâ - 
nam nikujjitvà ) et dit : « Vois-tu ce bassin renversé ? Ainsi renversée est la 
religion de ceux qui n'ont pas honte d'un mensonge délibéré». — Enfin, il 
redressa le bassin (udakàdhànam ukkujjitvà) et dit : « Vois-tu ce bassin vide 
et désempli ( rittam tuccham ) ? Ainsi vide et désemplie est la religion de ceux 
qui n 'ont pas honte d'un mensonge délibéré ». 

Après cette courte introduction sur le mensonge, le Buddha, par les com¬ 
paraisons de l'éléphant dans la bataille et du miroir, enseigne à son fils à 
examiner ses pensées, ses paroles et ses actions, à s'exercer jour et nuit dans 
les bons Dharma et à purifier tous ses actes. 

L ’Ajnbalatthikâ-Râliulovâda a son correspondant chinois dans le Tchong a 
han, T 26, n© 14, k. 3, p. 436 a-437 b, dont S. LÉvi a donné une traduction 
dans ses Notes sur diverses inscriptions de Piyadasi , JA, mai-juin 1896, p. 
475-485, Les deux recensions sont identiques pour l'essentiel. Comme l'a 
remarqué E. Senart, Les inscriptions de Piyadasi, II, Paris, 1886, p. 206 : 
«Le sûtra n'a pas à vrai dire le mensonge pour sujet unique, mais plutôt pour 
point de départ » ; on pourrait ajouter que les exhortations sur le mensonge, 
qui forment l'entrée en matière, sont noyées dans la masse du sütra. 

Mais la comparaison entre lo Majjhima, n© 61, et le Tchong a han, n© 14, 
n 'épuise pas le problème : les « Exhortations à Ràhula » sur le sujet qui nous 
occupe se retrouvent encore dans deux textes chinois qui n'ont pas encore été 
examinés jusqu'ici : il s’agit de deux versions du Dharmapada : le Tch'ou yao 
king, T 212, k. 11, p. 668 a, et le Fa kiu p 'i yu king, T 211, k. 3, p, 599 c- 
600 a. Là aussi le Buddha manipule son bassin pour endoctriner son fils, mais, 
tandis que le T 212 a sensiblement la même portée que le Pâhulovàda du 
Majjhima, le T 211 ne contient aucune condamnation formelle du mensonge : 

« Lorsque Ràhula lui eut lavé les pieds, le Buddha lui dit : Vois-tu, dans ce 
« bassin, l'eau qui a servi à me laver les pieds ! — Ràhula répondit qu 'il 
et la voyait. — Le Buddha reprit : Peut-on se servir encore de cette eau pour 
« boire ou se laver ? — Ràhula répondit : Cette eau ne peut plus servir. 
« Pourquoi ? Bien que cette eau fût originairement pure, elle a été souillée 
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« Le Buddha est là ». Certaines personnes rapportèrent la chose an 
Buddha, et celui-ci dit à Ràhula : «Va chercher de l’eau avec un 
bassin (udaJcâdhâna) et lave-moi les pieds ». — Lorsque Ràhula lui 
eut lavé les pieds, le Buddha lui dit : « Bouche ce bassin (chanda 
tam udakâdhânam ) ». Suivant cet ordre, Ràhula boucha le bassin. 
Le Buddha lui dit : « Verses-y de l’eau». Lorsque Ràhula y eut 
versé de l’eau, il lui demanda ; «L’eau y a-t-elle pénétré 1» — 
Ràhula répondit : « Elle n’y a pas pénétré ». — Le Buddha déclara 
alors à Ràhula : «Chez ceux qui n’en ont pas honte ( lajjâ ), le 
mensonge ( mrsâvàda) bouche l’esprit, et les éléments du Chemin 
( mârgadharma ) n’y pénètrent point». Il en va de même ici. 

* 

** 


Comme le Buddha 1 ’a dit, le mensonge a dix châtiments 1 . Quels 
sont ces dix ? 

1. La bouche a une haleine fétide. 

« par le lavement des pieds ; c ’cst pourquoi elle ne peut plus servir. — Le 
« Buddha dit à Ràhula : Il en va de même pour toi. Bien que tu sois mon 
«fils, et le petit fils du roi [Suddhodana], bien que tu aies renoncé aux 
«plaisirs du monde pour devenir religieux (sramana), tu ne Rappliques pas 
« énergiquement à maintenir ton corps et à garder ta bouche; les souillures 
« du triple poison ( triviça) te remplissent et t Enlacent ; comme cette eau, 
« tu ne sers plus à rien ». 

Il résulte de tout ceci que le sujet fondamental de l’Ambalatthikâ-Eâhulo- 
vââa est la réflexion que le religieux doit apporter dans tous ses actes, corporels, 
vocaux ou mentaux (paccavekkhitvâ kâyena vâcâya manasâ kammam kattabbain). 
Entre mille autres choses, ce sérieux lui fera éviter le mensonge; mais ce n’est 
là qu’un détail que certaines recensions négligent complètement. 

Dans ces conditions, peut-on raisonnablement prétendre qu’en recommandant 
aux religieux et aux laïcs des deux sexes d ’étudier et de méditer le « Sermon à 
Ràhula sur le mensonge», l’empereur Asoka ait eu en vue VAmbalatthikâ- 
Eâhülovàda ? Dira-t-on, avec Winternitz, Eistory of Indian Literature, 2« ed., 
Calcutta, 1933, p. 607, qu ’en précisant « sur le mensonge » (musdvâdam adhi- 
gichyd), Asoka entend opposer le Majjhima no 61 au Majjhima n<> 62 (qui 
porte aussi le titre de Eâhulovâda) et que, par conséquent, Asoka « must hâve 
known both texts»f C’est ce dont nous laissons le lecteur juge. 

Par contre, les exhortations à Ràhula rapportées ici par le Mppé roulent 
expressément et exclusivement sur le mensonge et répondent parfaitement au 
sommaire de Bairàt. 

i Nandikasûtra, dans Feer, Extraits , p. 246 ; T 81, p. 899 b 23-26, 
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2. Les bonnes divinités s’écartent du menteur; les Amanusya le 
prennent pour messager. 

3. Même s’il dit la vérité (;satyavâc ), les hommes ne le croient plus. 

4. Il ne participe jamais aux conseils des sages. 

5. Il essuie toujours des critiques (abhyâkhyâna ), et sa mauvaise 
réputation se répand partout sous les cieux. 

6. Les hommes ne le respectent point et, même s’il exerce une 
autorité, les hommes ne lui obéissent point. 

7. Il est toujours rempli de tristesse (daurmanasya). 

8. Il plante les causes et conditions karmiques [qui lui vaudront] 
d’être critiqué. 

9. A la dissolution du corps (kâyasya bhedât ), au terme de la vie 
(jïvitaparyavasâne ), il tombera dans les enfers ( niraya ). 

10. S’il renaît parmi les hommes, il subira toujours la critique. 

Ne pas commettre tous ces mensonges, c’est «s’abstenir du men¬ 
songe» (mrçâvâdavirati ), et cela s’appelle : la bonne discipline de 
la voix (vâksamvara ). 


V. S’abstenir de vin 1 . 

1. Diverses sortes de boissons . 

« Ne pas boire de vin » ( madyavirati ). — Il y a trois sortes de 
vins : 1. le vin de céréales ( surâ) f 2. le vin de fruits (phalamadya ), 
3. le vin d’herbes (osadhimadya ). 

Le vin de fruits. — Les raisins ( drâksâ) y les baies de l’arbre 
A li tcha (i aristaka ) et autres fruits du même genre donnent du 
vin de fruits. 

158 b Le vin d’herbes. — Toute herbe mélangée à de la farine de riz 

1 La formule classique (p. ex. AAguttara, IV, p. 248; Mahâvyut., n<> 8505) 
est : surâmaireyamadyapramâdasthânavirati , c’est-à-dire renoncer à la boisson 
fermentée de riz ( surâ ) et à la boisson fermentée d’ingrédients ( maireya ), 
quand elles sont encore enivrantes ( madya ), parce qu’elles sont la cause de 
toutes les défaillances ( pramâdasthàna ) ; cf. Koéa, IV, p. 85-86. 

Le Mpps distingue trois sortes de boissons enivrantes : 

a. Le vin de céréales, en sanskrit sûr a, en tibétain hbruhi chan (Mahâvyut., 
n<> 8505), est, proprement, la boisson fermentée de riz (annâsava), l’arack. 

b. Le vin de fruits, extrait des raisins ( dràlcsâ ) ou des baies de l’arbre 
savonnier (ariçtàka). 

c. La boisson enivrante due à l’utilisation d’un ferment quelconque, comme 
le jus de la canne à sucre ÿkçurasa). 
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(lire mi mien = sàktu) ou à du jus de canne à sucre (i iksurasa) 
peut se transformer et devenir du vin. De même, le vin tiré du 
lait ( ksïra ) des animaux à sabots : tout lait fermenté peut donner 
du vin. 

En résumé ( samâsatah ), les liqueurs, sèches ou humides, claires 
ou troubles, qui sont causes, pour l’esprit humain, d Excitations 
(kampana) ou de défaillances ( pramâda ), sont nommées vin. Il ne 
faut pas les boire, et c’est ce quEn appelle s’abstenir de vin (madya- 
virati ). 

Question. — Le vin peut combattre le froid (slta), fortifier le 
corps ( kâya) et réjouir lEsprit ( citta ). Pourquoi ne pas en boire ? 

Réponse. — Les avantages ( hita ) que le vin présente pour le 
corps sont fort rares, mais les ravages ( upaghâta ) qu’il exerce sont 
très nombreux. C’est pourquoi il ne faut pas en boire. Le vin est 
pareil à une excellente nourriture à laquelle on aurait mêlé des poisons 
(visa). Quels sont ces poisons ? 

2. Inconvénients de la boisson. 

Comme le Buddha l’a dit à l’upàsaka N an t’i kia (Nandika), 
le vin a trente-cinq inconvénients 1 . Quels sont ces trente-cinq ? 

1. Dans l’existence présente ( iha ), les richesses (vasu) s’épuisent. 
Pourquoi ? Quand on boit du vin et qu’on s’enivre, l’esprit perd 
toute modération (matra), et on dépense sans compter. 

2. La boisson est la porte de toutes les maladies (sarvavyâdhi- 
dvâra ). 

3. Elle est une source de querelles et de disputes (vigràhavivâ- 
damüla ). 

4. L’homme ivre n’a pas honte de se montrer nu (nagna). 

5. Il a mauvais nom, mauvaise réputation, et n’est point respecté 
par les hommes. 

6. La boisson ruine le savoir. 

7. Le buveur n’obtient pas les biens qu’il devrait obtenir, et 
perd ceux qu’il a déjà obtenus. 

8. Il raconte aux hommes tous ses secrets (guhya). 

9. Il manque toutes sortes d’affaires et ne réalise rien. 

10. L’ivresse est une source de chagrin (sokamüla). Pourquoi ? 
L’ivresse comporte beaucoup de manquements (hâni) et, quand on 

1 Cf. Nandikasütra, dans Fber, Extraits , p. 247 ; T 81, p. 899 b 26-c 12, 
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se réveille, c’est la honte Qirï), la confusion (apatrâpya) , la tris¬ 
tesse ( daurmanasya ) et le chagrin ( êoka ). 

11. Les forces physiques (kâyàbala) diminuent progressivement. 

12. La beauté (rûpa) s’altère. 

13. Le buveur ne sait plus respecter son père. 

14. Il ne sait plus respecter sa mère. 

15. Il ne respecte plus les religieux (sramana). 

16. Il ne respecte plus les brâhmanes. 

17. Il ne respecte plus ses oncles ni les personnes âgées. Pour¬ 
quoi ? Parce que, dans le chagrin et le trouble de l’ivresse, il ne 
fait plus de distinctions. 

18. Il n’honore plus le Buddha. 

19. Il ne respecte plus la Loi ( dharvna ). 

20. Il ne respecte plus la Communauté ( samgha ). 

21. Il est mêlé aux cabales des mauvaises gens ( durjana ). 

22. Il s’éloigne du beau (bhadra) et du bien ( kusala ). 

23. Il devient un individu sans moralité (duhsilapurusa) . 

24. Il n’a ni honte ( hrï) ni confusion ( apatrâpya ). 

25. Il ne garde plus ses six organes des sens. 

26. Il se laisse aller (lire tsong ki : 120 et 11, 49) et se néglige 

(pramâda ). 

27. Il est haï des hommes; on n’a pas de plaisir à le voir. 

28. Il est rejeté par les gens sérieux, ses parents ( jiïàti ) et ses 

amis ( mitra ). 

29. Il cultive les mauvais dharma (akusaladharma) . 

30. Il abandonne les bons dharma (kusaladharma) . 

31. Il ne jouit pas de la confiance ( prasâda) des gens intelli¬ 
gents ( medhâvin ) et instruits (pandita). Pourquoi ? A cause des 
défaillances (pramâda) dues au vin. 

32. Il s’éloigne du Nirvana. 

33. Il plante les causes et conditions ( hetupratyaya ) qui déter¬ 
minent la folie ( unmâda ). 

34. A la destruction du corps ( kâyabheda ), à la fin de la vie 
(jïvitaparyavasâna) , il tombe dans les mauvaises destinées (durgati), 
en enfer (niraya). 

158 c 35. S’il obtient de renaître en tant qu’homme, il sera toujours 
fou (unmatta). 

Tels sont les divers défauts de la boisson. C’est pourquoi on ne 
boit point. Des stances disent ; 
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Le vin perd l'intelligence ( buddhi ), 

La beauté (rûpa) s’altère et se ruine, 

L’esprit est agité et troublé, 

La pudeur (hrï) accuse une diminution. 

Le vin ruine la mémoire ( smrti ) et excite la colère 

[(krodha ), 

Il ruine la joie ( muditâ ) et brise les familles. 

Ce qu’on appelle «boire» 

Est, en vérité, prendre le poison de la mort ( mrtyuvisa ). 

On s’irrite, alors qu’il ne faudrait pas s’irriter, 

On rit, alors qu’il ne faudrait pas rire, 

On pleure, alors qu’il ne faudrait pas pleurer, 

On frappe, alors qu’il ne faudrait pas frapper. 

On parle, alors qu’il ne faudrait pas parler. 

On ne se distingue en rien d’un fou. 

Le vin enlève toutes les bonnes qualités ( guna ). 
L’homme qui se respecte ne boit pas. 


DEUXIÈME PARTIE : 

LA MORALITÉ D’ENGAGEMENT (SAMÂDÂNAéÏLA). 

I. Moralité du laïc ou avadâtavasana 
§ 1. — La quintuple moralité de l’upâsaka. 

1. Le Paficaéïla. 

S’abstenir des quatre péchés (« âpatti ), [meurtre, vol, amour 
défendu, usage des boissons enivrantes], constitue la bonne discipline 

1 Sur l’upâsaka, 1© texte capital est le Mahânâmasütra (Anguttara, IV, p. 
220-222; Samyutta, V, p. 395; Tsa a han, T 99, n° 927, 928, k. 33, p. 236 b c), 
largement cité par Buddhaghosa, dans Sumangala, I, p. 235; par le Koéa, 
IV, p. 70, et la Koâavyâkhyâ, p. 376-377. — Il est question, dans tous les 
manuels, du rôle important joué par les Upàsaka dans la communauté bouddhi¬ 
que; signalons plus particulièrement deux études de L. i>e La Vallée Poussin, 
Notes sur le chemin du Nirvüna, $ 8, — Les fidèles laïcs ou Upâsalca, BCLS, 
1925, n<> 1, p. 15-34; Buddliism, dans Legacy of India, Oxford, 1937, p. 165-170. 
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corporelle ( kâyakusalasamvara ) ; s'abstenir du mensonge ( mrsàvâda ) 
constitue la bonne discipline vocale ( vâkkusalasamvara ) ; le tout est 
nommé : Discipline de la quintuple moralité caractérisant l'adepte 
laïc ( Dpâsakapancasilasamvara ). 

Question. — Si l’octuple discipline { astavidhasamvara ) et les 
moyens d'existence purs ( parisuddhâjiva ) constituent la moralité 
(cf. p. 771), pourquoi l'upâsaka, dans sa discipline vocale ( vâkaam - 
vara ), n'est-il pas astreint à la triple discipline [qui interdit la 
médisance, la parole injurieuse et la parole inconsidérée, cf. p. 771] 
et n'est-il pas astreint aux moyens d'existence purs ( parisuddhâ - 
jîva) ? 

Réponse. — 1. Les laïcs ( avadâtavasana ) résidant à la maison 
(grhastha), qui jouissent des plaisirs du monde ( lokasukha ) et cul¬ 
tivent à la fois la richesse ( vitta ) et les vertus ( guna ), sont inca¬ 
pables d'exercer complètement les lois de la moralité ( sïladharma ) ; 
c'est pourquoi le Buddha leur fait observer cinq défenses [seule¬ 
ment] . 

2. En outre, parmi les quatre péchés de la voix ( caturvidhavâk - 
karman) y [mensonge, médisance, parole injurieuse et parole incon¬ 
sidérée], le mensonge est le plus grave (garistha). 

3. En outre, le mensonge est [toujours] raffiné (kou tso = 
samskrta) par la décision [perverse] ( cittotpâda ) [dont il provient] ; 
les autres [péchés de la voix], tantôt sont raffinés, tantôt ne sont 
pas raffinés. 

4. En outre, il suffit de mentionner le mensonge, pour inclure 
par le fait même les trois autres [péchés de la voix]. 

5. En outre, parmi tous les bons Dharma (kusaladharma ), la 
vérité (satya) occupe la première place. Dire des paroles véridiques 
(. satyavâk ), c'est observer in glolo les quatre sortes de paroles cor¬ 
rectes (samyagvâk ). 

6. Enfin, les laïcs ( avadâtavasana) résidant dans le monde sont 
appelés officiellement à s'occuper d'affaires de famille et à donner 
des ordres; c'est pourquoi il est difficile pour eux d'observer la 
règle [interdisant de prononcer] des paroles injurieuses ( paru - 
syavâda). Mais le mensonge, faute grave de par son raffinement, 
ne peut jamais être commis. 


821 


[k. 13, P- 159 a] 

2. Les cinq sortes d’upâsaka 1 . 

Il y a cinq manières de prendre ( samddâna ) ces cinq défenses 
(sïla) ; ce qui fait cinq sortes d’Upàsaka : 1. Upâsaka de pratique 
unique {ekadesakârin), 2. Upâsaka de pratique limitée ( pradesakâ- 
rin), 3. Upâsaka de pratique développée {yadbhüyaskârin) , 4. 
Upâsaka de pratique complète {paripürnakârin) , 5. Upâsaka qui a 
renoncé à l’amour {samucchinnarâga). 

1. h’ekadesakârin, parmi les cinq défenses ( pancasïla ), n’en prend 
{samâdadâti) qu’une seule, et ne s’engage pas à observer les quatre 
autres. 

2. Le pradeéakârin prend tantôt deux, tantôt trois défenses. 

3. Le yadbhüyaskârin prend quatre défenses. 

4. Le paripürnakârin prend toutes les cinq défenses. 

5. Le samucchinnarâga est celui qui, après avoir pris les cinq 
défenses, fait encore, en présence d’un maître (âcâryu), le serment 
(pranidhâna ) suivant : «Moi, je ne ferai plus l’amour avec ma 
propre femme ». 

Telles sont les cinq moralités {pancasïla). 

3. La récompense de Vupâsaka. 

Selon des stances bouddhiques ( buddhagàthâ ) : 

Ne pas tuer, ne pas voler, 

S’abstenir de l’amour défendu, 

Dire la vérité, ne pas boire de vin, 

Vivre correctement {samyagâjïva) constitue la pensée 

[pure. 

1 Cette distinction est tirée du Mahànâmasùtra danB sa recension en sanskrit : 
cf. Kosa, IV, p. 73; Koéavyâkhyâ, p. 377 : 

Iha Mahânâmann upâsakah prândtipâtam prahâya prânàtipàtât prativirato 
bhavati; iyatâ Mahânâmann upâsakah siksàyàm ekadeéakârï bhavati vistarena 
dvâbhyâm êiksâpadàbhyâm prativiratah pradeéakâri bhavati. tribhyah prativi- 
ratah caturbhyo và yadbhüyaskârî bhavati. paücabhyah prativiratah paripûrna - 
kàrï bhavatïty etad visarjanam suçthu na yujyate. — Même distinction dans 
Mahàvyutpatti, n® 1609-1613. 

Selon le Mpps, il semble bien que certains upâsaka faisaient un choix parmi 
les cinq règles qui constituent la discipline de l'upâsaka, et ne s'engageaient 
qu'à observer une, deux, trois ou quatre règles. En ce cas, on peut se demander 
s'il méritent encore le nom d'upâsaka. Selon le Kosa, IV, p. 73, tout upâsaka 
s'engage à observer les cinq règles, mais peut en transgresser l'une ou l'autre 
dans la suite, et c'est ce manquement qui appelle la distinction entre les diverses 
classes d'upâsaka. 


159 
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Celui qui pratique cela, 

Dans les deux existences, écarte la tristesse et la crainte, 
Le mérite de la moralité ( sïlapunya ) s’attache à sa 

[personne, 

Il est toujours en compagnie des dieux et des hommes. 

Dans le monde, il faut six saisons 1 pour que les fleurs 
Développent leurs brillantes couleurs. 

Mais, de ces fleurs d’une année, 

Au ciel, on est pourvu en un seul jour. 

L’arbre céleste 2 produit spontanément 

Des fleurs, des guirlandes ( mâlya) et des colliers ( keyüra ). 

Les fleurs rouges sont pareilles à l’éclat de la lampe 

[( dipajvâla ), 

Toutes les couleurs y sont entremêlées. 

Les vêtements célestes y sont en quantité immense, 
Leurs couleurs présentent telle et telle variété. 

Leur fraîche blancheur éblouit le soleil, 

Ils sont légers, et [leur trame] serrée est sans intervalle. 

Leurs ors font pâlir les broderies, 

L’ornementation semble une vapeur : 

Ces vêtements merveilleux 
Proviennent tous de l’arbre céleste. 

Perles ( mani ) brillantes, pendants d’oreille, 

Anneaux précieux pour orner les mains et les pieds, 

A volonté, tous les objets désirables 
Sont extraits de l’arbre céleste. 

Des lotus d’or (suvarnapadmà) , à la tige ( danda ) de 
Aux étamines de diamant ( vajra ), [vaiçlürya, 

Tendres et fragiles, au parfum pénétrant, 

Sont produits par des étangs célestes. 

1 L'année indienne est divisée en deux, trois, cinq ou Bix saisons ( ayana ). 
Les six saisons sont déjà connues des Brâhmana; en commençant par le prin¬ 
temps, ce sont : vasanta, grxsma , varsâ, éarad, hemanta et éiêira. Voir G. 
Thibaut, Astrologie , Astronomie und Mathematik, Strassburg, 1899, p. 10-11; 
Yi tsing, tr. Takàkusu, p. 102. 

2 II s'agit du Pârijâtaka. 
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Des guitares K’in che, Tcheng et K’oung heou 1 , 

Serties des sept joyaux (saptaratna ), 

Instruments merveilleux, aux sons purs, 

Proviennent toutes de l'arbre céleste. 

L'arbre Po li tche tou (Pârijâtaka) 2 , 

Roi de tous les arbres célestes, 

Se trouve dans le jardin Rouan hi (Nandanârâma), 

A nul autre pareil. 

Observer la moralité, c'est labourer le champ 
Où pousse l'arbre céleste. 

L'aliment céleste à la saveur de l'ambroisie 

[( amrtarasa ) ; 

Le prendre, c'est chasser la faim et la soif. 

Les femmes célestes ( apsaras ) n'ont point d'eunuques 

[pour les garder, 

Elles sont exemptes des ennuis de la grossesse 3 . 

[Avec elles] le plaisir et la débauche [n'ont que des] 

[joies. 

Après un repas, on n'a pas l'ennui d'aller à la selle. 

1 Guitares chinoises ayant respectivement cinq, douze et vingt-trois cordes 
(cf. F.S. Couve EUR, Dictionnaire classique de la langue chinoise , Sien-Hsien, 
1930, p. 584 a, 680 b, 680 a). Mais Kumârajiva semble avoir été trop précis 
dans sa traduction, et les instruments do musique utilisés par les Hindous à 
cette époque étaient sans doute plus simples : voir C. Marcel Dubois, Notes 
sur les instruments de musique figurés dans Vart plastique de l’Inde ancienne, 
RAA, XI, p. 36-49. 

2 Le Pârijâtaka (en pâli, pâricchattalca) est un magnolia ( kovidàra ) qui 
pousse dans le Nandanavana des dieux Trâyastrimsa ; ses racines plongent à 
cinquante yojana , il est haut de cent yojana, et son feuillage s’étend sur 
cinquante yojana ; c’est le lieu par excellence des plaisirs et de l’amour. En 
sanskrit, à coté de pârijâtaka, on trouve la leçon pàriyàtraka (cf. Divyâvadâna, 
p. 194, 195, 219). Voici quelques références sur cet arbre mythique : Vinaya, 
I, p. 30; Anguttara, IV, p. 117; Jâtaka, I, p. 40, 202; II, p. 20; VI, p. 265, 
278; Dhammapadattha, I, p. 273; Atthasàlinï, p. 298; Visuddhimagga, p. 206; 
Koéa, III, p. 162; Cosmogonie du Dîrgha (T 1, p. 115c, 131c; T 23, p. 278 a, 
295 a; T 24, p. 311c, 342 a; T 25, p. 366, 397); Ting cheng wang yin yuan 
king, T 165, k. 3, p. 398 b ; Tsie wa nang fa t ’ien tseu king, T 595, p. 129 b. 

3 En effet, tous les dieux sont « apparitionnels » ( upapâduka ) ; voir Kosa, 
III, p. 27, 165. 
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Celui qui observe la moralité, concentrant sans cesse sa 

[pensée, 

Peut renaître dans la terre (bhûmi) de son choix. 

Il est exempt d’embarras et d’ennuis, 

Et jouira toujours des quatre félicités. 

Avec les dieux, il jouit de la souveraineté ( aisvarya) ; 
La tristesse et la douleur ne naissent plus pour lui. 

Les objets de ses désirs se présentent à sa guise, 

La lumière de son corps illumine les ténèbres. 

Tous ces bonheurs variés 
Résultent du don et de la moralité. 

159 b Qui veut obtenir une telle récompense 

Doit s’efforcer avec zèle. 

Question. — Il s’agit ici de la vertu de moralité ( sïlapâramitâ) 
par laquelle on devient Buddha; pourquoi alors vanter le bonheur 
céleste ( divyasukha ) [qui récompense la moralité tout court] ? 

Réponse. — Le Buddha a dit : « Trois choses ( vastu ) portent 
nécessairement et infailliblement un fruit de rétribution ( vipâka- 
phala) : par le don (dâna), on obtient de grandes richesses (mahâ- 
dhanya) ; par la moralité ( süa ), on renaît en de bons endroits; 
par la méditation ( bhâvanâ ), on obtient la délivrance ( vimoksa ) » 1 . 
Quand on se borne à pratiquer la moralité, on renaît en de bons 
endroits; quand la méditation (bhâvanâ), la sagesse (prajnà) et la 
bienveillance-pitié ( maitrïkarunâ ) sont réunies, on obtient le Chemin 
du triple Véhicule (yânatrayamârga ). Ici, on se borne à faire l’éloge 
de la moralité [qui assure], dans l’existence présente, vertu (, guna ), 
science (bâhusrutya) et bonheur ( sukha) et, dans l’existence future, 
une récompense pareille à celle qui a été célébrée dans les stances 
[précédentes]. De même qu’on enduit de sucre un médicament amer 
pour que le petit enfant puisse l’avaler, ainsi on vante d’abord les 
vertus de la moralité, pour que l’homme puisse l’observer; quand il 
aura observé la moralité, il prendra la grande résolution (mahàpra- 
nidhâna) d’arriver à l’état de Buddha. C’est ainsi que la moralité 
( sïla ) engendre la vertu de moralité (. sïlapâramitâ ). 

1 Dâna, éila et bhâvanâ constituent les trois actions méritoires (punyakriyâ- 
vastu) étudiées dans Dïgha, III, p. 218; Anguttara, IV, p. 241; ItivuttaVa, 
p. 51; Nettipakarana, p. 50, 128; Koéa, IV, p. 231. 
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En outre, tous les hommes s’attachent au bonheur ( sukha ). Parmi 
tous les bonheurs mondains (laukikasukha) , le ciel ( svarga ) est le 
plus grand. Si l’homme entend parler des multiples félicités du 
ciel, il pourra s’engager à observer la moralité. Puis, quand il 
entendra parler de l’impermanence du ciel (svargânityatà) , il en 
concevra du dégoût ( nirveda ) et pourra rechercher la délivrance 
( vimoksa ). Enfin, quand il entendra parler des infinies vertus 
(apramânaguna) des Buddha, il concevra de la bienveillance ( maitrï ) 
et de la pitié ( karunâ ) et, se fondant sur la vertu de moralité 
(sïlapâramitâ) , il parviendra à l’état de Buddha. C’est pourquoi 
il n’y a pas de faute à parler ici de la récompense de la moralité. 

§ 2. — L’octuple moralité de l’upavâsastha 1 . 

Question. — Pour le laïc ( avadâtavasana ) habitant la maison 
( grhastha ), n’y a-t-il que la quintuple moralité [de l’Upâsaka], ou 
y a-t-il encore d’autres règles 1 

1 En védique, Vupavasatha est le jour de préparation qui précède le sacrifice 
du Sonia. Le terme a passé dans le bouddhisme, non sans subir quelques 
transformations : en pâli, uposatha ; en sanskrit upoçadha (Mahâvastu, I, p. 
255, 1. 13; II, p. 177, 1. 20; III, p. 97, 1. 20; III, p. 98, 1. 2; Avadànakalpalatà, 
VI, v. 76, p. 197), et, plus fréquemment, poçadha (Lalitavistara, p. 25, 41, 
55, 76; Divyâvadàna, p. 116, 1. 21; 121, 1. 18; Mahàvyutpatti, n° 9101, 9287). 
En prâkrit jaina, on a posaha. De là, la traduction tibétaine traditionnelle 
gso-sl>yon « qui nourrit (gso = poça) les mérites, et qui lave (sbyon — dhav) 
les péchés». Celui qui pratique Vupavâsa se dit upoçadhïka, (Mahâvastu, I, p. 
205, 1. 7; II, p. 8, 1. 20), posadhilea (Mahàvyutpatti, no 8726), posadhoçita 
(Divyàvadâna, p. 118, 1. 27), ou upavâsastha (Koéa, IV, p. 44). Avec M. L. de 
La Vallée Poussin, j'adopte ici ce dernier terme. 

Au premier temps du bouddhisme, le mot désignait le jour précédant les 
quartiers de la lune, à savoir les le, 8e, 15e e t 23e nuits du mois lunaire, un 
jour sacré hebdomadaire ou sabbat. Ces jours furent utilisés par les anciennes 
communautés religieuses, antérieures au bouddhisme, pour exposer leurs doctrines 
(cf. Vinaya, I, p. 101). Les bouddhistes suivirent leur exemple, et, le quin¬ 
zième jour de la quinzaine lunaire, ils tenaient un chapitre de l'ordre où ils 
exposaient la Loi (Vinaya, I, p. 102). Us choisirent également l'un ou l'autre 
des jours d ’upavâsa pour la récitation du Prâtimokça. Durant les jours d ’upavâsa, 
les adeptes laïcs ( avadâtavasana ) s'engageaient souvent à pratiquer le jeûne 
et à observer certaines prescriptions. Cette pratique est appelée Moralité d'un 
jour-et-nuit ( râtridivasasila ) car elle est prise, pour 24 heures seulement, à 
raison de 4, 6 ou 15 jours par mois; elle est aussi nommée Octuple moralité 
( astângasîla ), car le laïc s’engage à observer, outre le jeûne ( upavâsa), huit 
autres interdictions. 
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Réponse. — Il y a encore la «Moralité d’un jour-et-nuit » 
(râtridivasasïla). Si on l’observe durant les six jours de jeûne 
(upavâsadivasa) du mois, le mérite (punya) est immense (apra- 
mâna) Si on s’engage ( samâdadâti ) à l’observer durant les douze 
mois [de l’année], du 1 er jusqu’au 15 de chaque mois, le mérite 
est plus grand encore 2 . 

1. La prise des vœux par VUpavâsastha 8 . 

Question. — Comment prend-on cette moralité d’un jour ? 

Réponse. — Voici la règle pour prendre la moralité d’un jour : 

Fléchissant le genou (jânumandalam pratisthâpya) et joignant 
les mains (anjalim pranamya ) 4 , il faut s’exprimer comme il suit : 

Moi, un tel ( amuka ), aujourd’hui, pour un jour et une nuit, je 
prends mon refuge dans le Buddha, je prends mon refuge dans la 
Loi, je prends mon refuge dans la Communauté. — Formule à 
répéter une deuxième et une troisième fois. 

Moi, un tel, j’ai pris mon refuge dans le Buddha, j’ai pris mon 
refuge dans la Loi, j’ai pris mon refuge dans la Communauté. — 
Formule à répéter une deuxième et une troisième fois. 

Aujourd’hui, d’un cœur sincère, moi, un tel, je confesse ( prati - 

C’est do cette moralité laïque qu’il est question ici. Le texte principal est 
J’Anguttara, I, p. 205-215 (tr. Woodward, Graduai Sayings, I, p. 185-195), 
repris dans le Tseng yi a han, T 125, k. 16, p. 624 b-626 a. — Voir aussi 
P’i p’o cha, T 1545, k. 124, p. 647b; Koéa, IV, p. 64-69. 

1 Le Mppâ expliquera ci-dessous (p. 835) l’origine de ces jours de jeûne. Les 
quatre jours de jeûne sont le 8e et le 14e jour de la quinzaine noire (Icâlapalcça ), 
le 8e et le 15e de la quinzaine blanche (suklapaksa) : voir Yi tsing, tr. 
Takakusü, p. 63, 188. Mais les textes comptent de préférence six jours de 
jeûne par mois : les 8e, 14e, I5e ; 23e, 29e et 30e jours : cf. Hiuan tsang, tr. 
Watters, I, p. 304; Chavannes, Contes, I, p. 26, n. 2; P. Demiéville, Versions 
chinoises du Milindapanha, BEFEO, XXIV, 1924, p. 77. 

2 Tel fut Vupoçadlia d’un demi-mois de Bhagavat, dans Mahâvastu, III, 
p. 97. Ce jeûne prolongé est d’inspiration jaina. 

ô Le Mpps adopte ici le cérémonial en usage chez les Sarvâstivâdin, céré¬ 
monial consigné dans le Che song kie mo pi k’ieou yao yong, T 1439, p. 
496 b 3-20. Il comprend les rites suivants : 1. prise de refuge dans une position 
humble, 2. déclaration constatant qu’on a pris le refuge; 3. confession des 
péchés passés, 4. prise des huit vœux, 5. prise du jeûne, 6. formation de 
l’intention. — Voir le détail dans le texte, et comparer Koéa, IV, p. 65. 

4 Faute d’une attitude respectueuse, la discipline n’est pas produite. Le 
candidat doit se tenir accroupi ( utJcutulca ) ou agenouillé, les mains jointes en 
kapotaka ou en anjali Koâa, IV, p. 65. 
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deéayâmi) tout acte corporel mauvais, tout acte vocal mauvais, 
tout acte mental mauvais que, par désir ( râga ), haine ( dvesa ) ou 
sottise (moka), j'ai commis soit dans la vie présente, soit dans mes 
existences passées 1 . 

Le corps pur, la bouche pure, et la pensée pure, je m'engage 
(samâdadâmi) à observer l'octuple moralité ( astângasïla ) qui con¬ 
stitue l’Upavàsa [en langue des Ts'in : Séjour en commun] : 

1. De même que les Buddha, jusqu'à la fin de leur vie, se sont 
abstenus de tuer les êtres vivants, ainsi, moi, un tel, pour un jour 
et nuit, je m'abstiendrai de tuer les êtres vivants. 

2. De même que les Buddha, jusqu'à la fin de leur vie, se sont 
abstenus de voler, ainsi moi, un tel, pour un jour et nuit, je 
m'abstiendrai de voler. 

3. De même que les Buddha, jusqu'à la fin de leur vie, se sont 

abstenus de l'incontinence, ainsi moi, un tel, pour un jour et nuit, 

je m'abstiendrai de l'incontinence. 

4. De même que les Buddha, jusqu’à la fin de leur vie, se sont 159 c 

abstenus de mentir, ainsi moi, un tel, pour un jour et nuit, je 

m’abstiendrai de mentir. 

5. De même que les Buddha, jusqu’à la fin de leur vie, se sont 
abstenus de boire du vin, ainsi moi, un tel, pour un jôur et nuit, 
je m'abstiendrai de boire du vin. 

6. De même que les Buddha, jusqu'à la fin de leur vie, ne se 
sont pas assis sur des sièges hauts et élevés, ainsi moi, un tel, pour 
un jour et nuit, je ne m'assiérai pas sur des sièges hauts et élevés. 

7. De même que les Buddha, jusqu'à la fin de leur vie, n'ont pas 
porté de guirlandes de fleurs, n'ont pas oint leur corps de parfum, 
n'ont pas porté d'habits parfumés, ainsi moi, un tel, pour un jour 
et nuit, je ne porterai pas de guirlandes de fleurs, je n'oindrai pas 
mon corps de parfum et je ne porterai pas d'habits parfumés. 

8. De même que les Buddha, jusqu'à la fin de leur vie, n'ont 
pas chanté ni dansé, n'ont pas fait de musique et ne se sont pas 
rendus à des spectacles, ainsi moi, un tel, pour un jour et nuit, 
je ne chanterai pas, je ne danserai pas, je ne ferai pas de musique 
et je n'irai pas à des spectacles 2 . 

1 Voir aussi cette confession des péchés suivie d ’une « déclaration de pureté » 
dans le Tseng yi a han, T 125, k. 16, p. 625 b. 

2 Ces huit vœux, sous une forme un peu différente, sont reproduits dans 
Anguttara, I, p. 211-212 (Tseng a han, T 125, k. 16, p. 625 b-c); Ahguttara, 
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Après s’être engagé à l’octuple moralité (astàngasïla ), [il con¬ 
tinue] : 

De même que les Buddha, jusque la fin de leur vie, n'ont plus 

IV, p. 249-251 (Tseng yi a han, T 125, k. 38, p. 756 c); Anguttara, IV, p. 


251; Anguttara, IV, p. 255-256 (Tchong a han, T 26, no 202, k. 55, p. 770 b-c; 
Tchai king, T 87, p. 911 a-b; Yeou p’o yi to cho kia king, T 88, p. 912 b-c; 
Pa kouan tchai king, T 89, p. 913 a b). — Voici le texte pâli : 

Yâvajïvam arahanto pànàtipâtam pahâya pânâtipâtà pativiratà nihitadandâ 
nihitasatthà lajjî dayâpannà sabbapànabhütahitânukampï viharanti, aham p ’ ajja 
iman ca rattim iman ca divasam pànatipàtam pahâya pânâtipâtà pativirato 
nihitadando nihitasattho lajjï dayâpanno sabbapànabhütahitânukampï viha- 
râmi. Iminâ pi angena arahatam anukaromi, uposatho ca me upavuttho bha - 
uwsafi. 

Yâvajïvam arahanto adinnâdânam pahâya adinnâdânà pativiratà dinnàdâyï 
dinnapàtïkankhx athenena sucibhütena attanà viharanti, aham p* ajja iman ca 
rattim iman ca divasam adinnâdânam pahâya adinnâdânà pativirato dinnà - 
dàyx dinnapâtikankhï athenena sucibhütena attanà viharàmi. Iminâ pi 
a* gêna... 

Yâvajïvam arahanto abrahmacariyam pahâya brahmacàrï àràcàrï viratà 
methunà gâmadhammà, aham p* ajja iman ca rattim iman ca divasam 
abrahmacariyam pahâya brahmacàrï àràcàrï virato methmnâ gâmadhammà . 
Iminâ pi angena... 

Yâvajïvam arahanto musàvâdam pahâya musâvàdâ pativiratà saccavâdï 
saccasandhà thetà paccayikâ avisamvâdakâ lokassa, aham p* ajja imaft ca 
rattim iman ca divasam musàvâdam pahâya musâvâdà pativirato saccavâdï 
saccasandho theto paccayiko avisamvàdako lokassa. Iminâ pi angena... 

Yâvajïvam arahanto surâmerayamajjapamàdatthânam pahâya suràmeraya- 
majjapamâdatthànâ pativiratà , aham p* ajja iman ca rattim iman ca divasam 
surâmerayamajjapamàdatthânam pahâya surâmcrayamajjapamàdatthânà pati¬ 
virato. Iminâ pi angena... 

Yâvajïvam arahanto ekabhattikâ rattüparatâ viratà vikâlabhojanà f aham 
p* ajja iman ca rattim iman ca divasam ekabhattiko rattûparato virato 
vikâlabhojanà. Iminâ pi angena... 

Yâvajïvam arahanto naccagitavâditavisûkadassanamâlàgandhavilepanadhâ * 
ranamandanavibhûsanatthànà pativiratà , aham p’ ajja iman ca rattim iman ca 
divasam naccagxtavàditavisûkadassanamàlàgandhavilepanadhâranamandàndvibhü- 
sanatthânà pativirato. Iminâ pi angena... 

Yâvajïvam arahanto uccâsayanamahâsayanam pahâya uccâsayanamahâsayanà 
pativiratà nïcaseyyam kappenti mancake và tinasanthârake va , aham p’ 
ajja iman ca rattim iman ca divasam uccàsayanamahâsaya'nam pahâya 
uccâsayanamahâsayanà pativirato nïcaseyyam kappemi mancake và tinasanthâ¬ 
rake vd. Iminâ pi angena arahatam anukaromi , uposatho ca me upavuttho 
bhavissati , 
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mangé, passé midi, ainsi moi, un tel, pour un jour et nuit, passé 
midi, je ne mangerai plus \ 

Moi, un tel, je me suis engagé ( samâdadâmi ) à observer l’octuple 
moralité et à imiter {anusïks-) les qualités des Buddha. Tel est 
l'upavâsa î faire le vœu de l’observer est méritoire : durant les 
existences sucessives, on ne tombera pas dans les trois destinées 
mauvaises ( durgati ) ni dans les huit conditions difficiles (akçana) 2 . 

Moi, non plus, je ne recherche pas les félicités mondaines d’un 
noble roi cakravartin, d’un Brahma ou d’un Sakradevendra. Je 
souhaite l’extinction de mes passions ( klesa ), arriver à l’omniscience 
(sarvajnâna) et atteindre l’état de Buddha. 

2. La prise des vœux par l 9 upàsaka 3 . 

Question. — Comment prend-on la quintuple moralité (panca - 
sila) ? 

1 Le Mppé, d'accord avec les Sarvàstivàdin-Vaibhâçika, fait consister le 
jeûne, ou upavâsa, dans le jeûne proprement dit, le renoncement au repas hors 
du temps; les huit autres renoncements sont les membres du jeûne ( upavâsânga ), 
Les Sautràntika ne sont pas de cet avis car, disent-ils, d'après le sütra, 
immédiatement après le renoncement au repas hors du temps, le jeûneur doit 
dire : « Par ce huitième membre, j'imite la règle, je me conforme à la règle 
des Arhat ». Cf. Koéa, IV, p. 68. 

2 Sur ces huit akçana, voir Traité, I, p. 479, n. 2. 

3 Ici encore le Mppé adopte le cérémonial usité dans la secte des Sarvâsti- 
vâdin et plus compliqué que le cérémonial ancien. 

a. Primitivement, il semble bien qu'on devenait upàsaka par la seule prise 
du refuge : cf. Anguttara, IV, p. 220; Samyutta, V, p. 395; Sumangala, I, 
p. 234 : Kittâvatâ nu kho bhante upâsako hotï ti ? Yato kho Mahânâma 
buddham saranam gato hoti, dhammam saranam gato hoti, sangham saranam 
goto hoti, ettâvatà kho Mahânâma upàsako hotï ti : « Comment, ô Vénérable, 
devient-on upàsaka ? Mahànâman, on devient upàsaka par le seul fait qu'on 
a pris le refuge dans le Buddha, dans la Loi et dans la Communauté ». 

Cependant, dans certains textes anciens et canoniques, on voit que le candidat, 
après avoir pris le refuge, demande au Buddha ou à l'ordonnant de le consi¬ 
dérer comme upàsaka. Dans la recension sanskrite du Mahânâmasütra (citée 
dans Kosavyàkhyà, p. 376, 1. 31-32) et sa traduction chinoise (Tsa a han, 
T 99, no 928, k. 33, p. 236 c 15-16), le candidat, après avoir pris le refuge, 
dit au Buddha : upàsàkam mâm dhâraya « Considère-moi comme upàsaka ». 
De même dans Dïgha, I, p. 85; Samyutta, IV, p. 113; Anguttara, I, p. 56; 
Vinaya, II, p. 157, le candidat dit : Aham bhagavantam saranam gacchâmi 
dhammam ca bhikkhusangham ca; upâsakam marri bhagavâ dhâretu ajjatagge 
pànupetam saranam gatam : « Je prends mon refuge dans le Buddha, la Loi 
et la Communauté; que le Bhagavat me considère comme upàsaka à partir 
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Réponse. — Voici la règle pour prendre la quintuple moralité : 

Fléchissant le genou (jânumandalam pratisthâpya) et joignant 
les mains (anjalim pranamya ), on dit : 

Moi, un tel, je prends mon refuge dans le Buddlia, je prends mon 
refuge dans la Loi, je prends mon refuge dans la Communauté. — 
Formule à répéter une deuxième et une troisième fois. 

Moi, un tel, j’ai pris mon refuge dans le Buddha, j’ai pris mon 
refuge dans la Loi, j’ai pris mon refuge dans la Communauté. — 
Formule à répéter une deuxième et une troisième fois. 

Je suis un upàsaka du buddha éàkyamuni : qu’on me considère 
[comme tel] moi qui, à partir d’aujourd’hui jusqu’à la fin de ma 
vie, ai pris mon refuge. 

d’aujourd’hui aussi longtemps que ma vie dure (pânehi upetam), [comme] 
upàsaka ayant pris le refuge ». 

b. Le cérémonial est plus compliqué et les engagements plus stricts dans la 
secte des Sarvàstivàdin, ainsi qu’on peut le voir d'après le présent passage du 
Mppé, emprunté au Vinaya des Sarvàstivàdin (Che song liu, T 1435, k. 21, p. 
149 c; Cho song kie mo pi k’ieou yao yong, T 1439, p. 496 a) : 1. Dans une 
attitude humble, le candidat prend le triple refuge; 2. Il déclare qu’il a pris 
le triple refuge et demande qu’on le considère comme upàsaka; 3. Le maître de 
l’ordination lui communique les cinq règles ( pancaéïla) incombant à l’upàsaka, 
et le candidat marque son accord sur chacune d’elle. 

c. Si on compare ces deux rites, on dirait qu’il y a deux sortes 
d’upâsaka, celui qui a pris le refuge sans plus, et celui qui, ayant pris le 
refuge, s’est engagé en outre à observer les cinq règles. Cette distinction est 
faite dans l’Àloka, commentaire sur 1 ’Açtasàhasrikà, éd. Wogihara, p. 331, 
1. 22, dont il faut corriger le texte de la façon suivante : Triéaranagamanàt 
pancasiksâpadaparigràhâc copâsalcah. iathopàsilceti dvidhâ bhedah : triéarana- 
gatam upâsàkam mâm (au lieu de ma) àcàryo dhârayatu, tathâ triéaranagatam 
pancasiJcsâpadagrhïtam upâsakam mâm (au lieu de ma) àcàryo dhârayatv iti 
Vinayc dvidhâpàthàt : «On est upàsaka parce qu’on prend le triple refuge, 
ou parce qu’on prend [en plus] les cinq règles. Ainsi il y a deux sortes 
d ’upâsaka selon la double leçon attestée dans le Vinaya : « Que le maître 
me considère comme un upàsaka qui a pris le triple refuge », ou bien « Que le 
maître me considère comme un upàsaka qui a pris le triple refuge et qui a 
pris les cinq règles ». 

d . De là, des discussions entre docteurs. Les Aparântaka (docteurs du Konkau) 
et les Sautràntika, se fondant sur les anciennes formules réunies ci-dessus sub a , 
pensent qu’on devient upàsaka par la seule prise du refuge. Au contraire, les 
Sarvàstivàdin et les Vaibhàçika du Cachemire, raisonnant d’après leur céré¬ 
monial compliqué, sont d’avis qu’on ne peut être upàsaka sans en posséder la 
discipline, c’est-à-dire sans avoir pris les cinq règles. — On trouvera la contro¬ 
verse dans P’i p’o cha, T 1545, k. 124, p. 645 sq.; Koéa, IV, p. 71-76, 
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Le maître de morale ( sïlâcârya ) doit alors lui dire : 

Toi, l’upâsaka, écoute: Le Tathâgata, arkat et samyaksambuddha, 
qui connaît les hommes et qui voit les hommes, a imposé cinq règles 
à l’upâsaka; ces règles, tu les observeras jusqu’à la fin de ta vie. 
Quelles sont ces cinq ? 

1. C’est une règle pour l’upàsaka, tant que dure sa vie, de ne 
point tuer d’êtres vivants. C’est pourquoi, tant que durera ta vie, 
tu ne pourras plus sciemment tuer d’êtres vivants. 

Si l’upâsaka est capable d’observer ce point, il doit dire oui. 

2. C’est une règle pour l’upâsaka, tant que dure sa vie, de ne 
point voler. C’est pourquoi, tant que durera ta vie, tu ne pourras 
plus voler. 

Si l’upâsaka est capable d’observer ce point, il doit dire oui. 

3. C’est une règle pour l’upâsaka, tant que dure sa vie, d’éviter 
l’amour défendu. C’est pourquoi, tant que durera ta vie, tu devras 
éviter l’amour défendu. 

Si l’upâsaka est capable d’observer ce point, il doit dire oui. 

4. C’est une règle pour l’upâsaka, tant que dure sa vie, de ne 
point mentir. C’est pourquoi, tant que durera ta vie, tu ne diras 
plus de mensonges. 

Si l’upâsaka est capable d’observer ce point, il doit dire oui. 

5. C’est une règle pour l’upâsaka, tant que dure sa vie, de ne 160 
point boire de vin. C’est pourquoi, tant que durera ta vie, tu ne 
boiras plus de vin. 

Si l’upâsaka est capable d’observer ce point, il doit dire oui. 

Telle est la quintuple moralité que l’upâsaka s’engage à observer 
(samâdadâti) sa vie durant. Il rendra hommage au Triple Joyau 
( triratna ), le joyau du Buddha, le joyau de la Loi et le joyau de 
la Communauté des bhiksu; il s’exercera avec zèle aux actes méri¬ 
toires (punyakarman) , et ainsi arrivera à l’état de Buddha. 

3. Pourquoi célébrer Vupavdsa aux six jours de jeûne. 

Question. — Pourquoi choisit-on les six jours de jeûne ( upavâ - 
sadivasa) pour prendre l’octuple moralité ( astângasila ) [de l’upa- 
vàsastha] et cultiver les mérites ? 

Réponse. — Durant ces jours-là, les mauvais démons pourchassent 
les hommes et essayent de leur ôter la vie ; les maladies et les 
calamités rendent ces jours défavorables ( asiva ) à l’homme. C’est 
pourquoi, au début de la période cosmique ( kalpa), les saints {drya) 
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conseillaient aux hommes de garder le jeûne (■ upavâsa ), de pratiquer 
le bien ( kusala ) et de gagner des mérites ( punya ) [durant ces jours 
fatidiques], afin d'éviter les calamités. En ce temps-là, la loi du 
jeûne ne comportait pas l'observance de l'octuple moralité ; le jeûne 
consistait simplement à ne pas manger durant un jour. Plus tard, 
quand le Buddha apparut dans le monde (prâdurlhüta) , il donna 
aux hommes le conseil suivant : « Durant un jour et une nuit 
(râtridivasa) , à l'imitation des Buddha, vous observerez l’octuple 
moralité et, passé midi, vous vous abstiendrez de manger » x . 

Une telle vertu conduira les hommes au Nirvana. 

[Le Caturdevarâjasütra ] 2 . 

Ainsi, dans le Sseu t’ien wang king (Caturdevarâjasütra), le Bud¬ 
dha a dit : 

1 Le jeûne et l'observation du sabbat avaient une origine populaire; ils 
furent adoptés par divers ordres religieux hindous avant de devenir une insti¬ 
tution bouddhique. Aussi le Buddha distingue-t-il trois sortes d ’uposatha : 
celui du bouvier ( gopâlaka ), s'inspirant de considérations intéressées; celui des 
jaina (nirgrantha) , plus formaliste que sincère; celui du saint ( ârya ), compor¬ 
tant une purification ( paryavaddna ) de tout l'être (cf. Anguttara, I, p. 205- 
207; Tchong a han, T 26, n® 202, k. 55, p. 770 a-b). De plus, comme les 
Parivrâjaka et les Tîrthika profitaient des jours de jeûne pour réciter en 
public leurs écritures, le Buddha suivit leur exemple : il ordonna à ses moines 
de consacrer ces jours de jeûne à la récitation en commun du Prâtimokga, à 
la lecture de la Loi et à la prédication (cf. Vinaya, I, p. 101-102). 

2 Ce sûtra fait partie des Âgama chinois Tch'ang a han, T 1, n® 30, k. 20, 
p. 134 b 14135 b 7; Tsa a han, T 99, n® 1117, k. 40, p. 295c-296a; T 100, 
n® 46, k. 3, p. 389 a-b; Tseng yi a han, T 125, k. 16, p. 624b-625 a (incomplet). 
D a été reproduit dans le Li che a p'i t'an louen, T 1644, k. 2, p. 184 b 9- 
185b 13. De plus, il fut l'objet d'une traduction séparée, intitulée Ssou t'ien 
wang king, T 590, et due aux soins de Tche yen et de Pao yun, qui visitèrent 
le Cachemire respectivement en 394 et 397, puis retournèrent en Chine où 
ils travaillèrent à Tch'ang ngan. — La recension pâlie correspondante se 
retrouve dans deux sûtra consécutifs, incorporés dans Anguttara, I, p. 142-145, 
dont voici des extraits : 

Atthamiyam bhikkhave pakkhassa catunnam mahàrâjànam amaccâ pârisajjd 
imam lokam anuvicaranti, kacoi bahü manussà manussesu metteyyâ petteyyà 
sàmahnâ brahmanhd kule jetthdpacâyino uposatham upavasanti patijâgarenti 
punnâni karontï ti. 

Câtuddasi bhikkfiave pakkhassa... karontî ti. 

Tad ahu bhikkhave uposathe pannarase cattâro mahârâjano sâmam yeva imam 
lokam anuvicaranti... karontî ti. 

Sace bhikkhave appakâ honti manussâ manussesu metteyyâ petteyyà sàmannâ 
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Durant les six jours de jeûne du mois 1 , les Princes-messagers 
(dütakumâra ) et les quatre Rois des dieux ( caturdevarâja ) 2 exami¬ 
nent ( anuvicaranti ) les êtres. Si les hommes qui pratiquent le don, 
observent la moralité et honorent leurs parents sont peu nombreux 
(i alpaka ), ils se rendent chez les dieux Tao li (Trâyastrimsa) et 
avertissent Ti che (éakra) ; âakra et les dieux 3 sont mécontents 

brahmannà kule jetthâpacâyino uposatham upavasanti patijàgarenti punnâni 
karontx ti. Tarn enam bhikkhave catiâro mahârâjdno devânam Tàvatimsânam 
sudhammâyam sabhâyam sannisinnânam sannipatitânam àrocenti : — Appakâ 
kho mârisâ manussâ manussesu metteyyà... Tcarontï ti. Tena hi bhikkhave devâ 
Tdvatimsà anattamanâ honti : — dibbâ vata bho kâyâ parihâyissanti pari - 
pürissanti asurakàyâ ti. 

Sace pana bhikkhave bahü honti manussâ manussesu metteyyà petteyyâ 
sâmannd brahmannâ kule jetthâpacâyino uposatham upavasanti patijàgarenti 
punnâni lcarontï ti. Tarn enam bhikkhave cattdro mahdràjàno devânam Tâvatim- 
sânam sudhammâyam sabhâyam sannisinnânam sannipatitânam àrocenti : — 
Bahü kho mârisâ manussâ manussesu metteyyà... karontî ti. Tena hi bhikkhave 
devâ Tâvatimsâ attamanâ honti : — dibbâ vato bho kâyà paripûrissanti parihà - 
yissanti asurakâyd ti. 

Bhûtapubbam bhikkhave Sakko devânam indo deve Tàvatimse anunayamàno 
tayam velâyam imam gâtham abhâsi : 

Câtuddasî pahcadasi yàva pdkkhassa atthamï 
Pâtihâriyapakkhan ca atthangasusamâgatam 
Uposatham upavaseyya yo passa màdiso naro ti. 

Sâ kho pan r esâ bhikkhave Salckena devânam indena gàthà duggxiâ na 
sugxtà dubbhàsità na subhâsitâ. Tarn kissa hetu ? Sakko bhikkhave devânam 
indo avxtaràgo avîtadoso avxtamoho... Sakko bhikkhave devânam indo apari- 
mutto jàtiyâ jarâya maranena sokehi paridevehi dukkhehi domanassehi upâyàsehi 
aparimutto dukkhasmâ ti vadâmi. Yo ca kho so bhikkhave bhikkhu araham 
khînâ8avo vusitavâ katakaranïyo ohitabhâro anuppattasadattho parikkhinablia- 
vasamyojano sammadannâvimutto , tassa kho etarn bhikkhave bhikkhuno kallam 
vacanâya : — Câtuddasî... 

1 Tandis que le Caturdevaràjasûtra parle de quinzaines (pakça ), le Mppé 
parle de mois : qu'il y ait trois jours de jeûne par quinzaine ou six jours de 
jeûne par mois, le résultat est le même, mais témoigne d'un changement dans 
la computation. 

2 D'après le sütra, les ministres procèdent à cet examen le 8 et le 14 de 
chaque quinzaine, les quatre Grands rois se réservant le 15 : l'uposatha 
pannarasika. 

3 éakra et les Trâyastrimsa s'assemblent pour la circonstance dans la Sudharmà, 
salle de réunion, située au sud-est de la ville Sudarsana sur le sommet du 
Meru. Sur cette Sudharmà, voir Dïgha, II, p. 268; Majjhima, II, p. 79; 
Samyutta, I, p. 221 ; Anguttara, I, p. 143 ; Tch 'ang a han, T 1, k. 10, p. 83 a ; 
k. 20, p. 131b; Tchong a han, T 26, k. 33, p. 637 b; Tsa a han, T 99, k. 40, 
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(i anâttamanas ) et disent : « Sûrement, les troupes des A sur a augmen¬ 
teront et les troupes des Deva diminueront». Si les hommes qui 
pratiquent le don, observent la moralité et honorent leurs parents 
sont nombreux ( bahu ), les dieux et âakra se réjouissent et disent : 
« Les troupes des Deva augmenteront et les troupes des Asura 
diminueront ». 

Un jour Che t’i p’o na min (Sakra devânâm indra), voyant la 
joie des dieux, dit cette stance : 

Celui qui, pendant les six jours et la quinzaine 

[miraculeuse, 

S’engagera à observer la pure moralité, 

Cet homme, à la fin de sa vie, 

Sera mon égal en vertu 1 . 

Le Buddha dit aux bhiksu : « éakradevendra ne devrait pas dire 
cette stance. Pourquoi ? éakradevendra n’a pas expulsé les cinq 
décrépitudes (lire : wou chouai) ni le triple poison 2 ; comment peut- 
il prétendre qu’en observant la Moralité d’un jour, l’homme sera 
certainement semblable à lui en vertu ( guna) et en récompense du 

p. 292 b; Tseng yi a han, T 125, k. 26, p. 697 b; Mahàvastu, I, p. 32; III, 
p. 198; Divyâvadàna, p. 220; P’i p ’o cha, T 1545, k. 133, p. 692 a; Koéa, 
III, p. 163. 

1 Stance citée quatre fois de suite dans Anguttara, I, p. 144-145 : 

Cûtuddasl pancadasî yàva palckhassa atthami 
pàtihâriyapaJckhan ca atthangasusamâgatam 
uposatham upavaseyya yo passa mâdiso naro ti. 

A l ’exception du dernier vers, elle se retrouve encore dans Samyutta, I, p. 
208; Suttanipàta, v. 402; Therîgàthà, v. 31, p. 126; Dhammapadattha, IV, 
p. 21. — « Celui qui observe 1 ’uposatha muni do ses huit membres, le 14, le 15 
et le 8 de la quinzaine et durant le pâtihâriyapakkha... ». Prâtïhâryapakça 
est traduit en chinois par chen pien yue (113 et 5; 149 et 16; 74) dans 
T 99, p. 296 a 7; par chen tsou yue (113 et 5; 157; 74) dans T 1509, p.160 a 
18; selon les explications hésitantes de Buddhaghosa (Sârattha, I, p. 307), il 
s’agit de jeûnes extraordinaires précédant (paccuggamana ) et suivant ( anug - 
gamana) les jours d’abstinences ordinaires. 

2 Selon le Caturdevarâjasütra, plus détaillé, les cinq décrépitudes seraient 
jâti, jarâ, marana, soka, parideva, et le triple poison, ràga , dvesa et moha 
(voir le texte ci-dessus, p. 833 en n.). Il est possible toutefois que, par wou 
chouai « cinq décrépitudes », il faille entendre les cinq signes avant-coureurs 
de la mort ou les cinq signes de mort chez les dieux inférieurs : voir Koéa, 
III, p. 136, 
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mérite ( punyavipâka ) î L’homme qui s’engagera à observer cette 
moralité sera certainement (lire pi, 61 et 2, au lieu de sin, 61) 
pareil au Buddha : ceci est parole de vérité (satyavâc). Quant aux 
grandes divinités, en raison de la joie qu’elles éprouvent, elles obtien¬ 
dront un accroissement de mérite (punyavardhana) ». 


En outre, durant ces six jours de jeûne, les mauvais démons 
tourmentent les hommes et jettent le trouble dans tout. Mais, s’il 
est un endroit, hameau, village, bourgade, district, pays ou ville, où 
des hommes gardent le jeûne, observent la moralité et pratiquent 
le bien, les mauvais démons s’en écartent, et la région reste en 
paix ( yogaksema ). C’est pourquoi, en gardant le jeûne et en pre¬ 
nant les défenses durant ces six jours, on obtient un accroissement 
de mérite. 

4. L'origine des six jours de jeûne. 

Question. — Pourquoi les mauvais démons choisissent-ils ces six 
jours pour tourmenter les hommes ? 

Képonse. — Dans le T'ien ti pen k'i king « Sütra de la Cosmo¬ 
gonie » 1 il est dit : Durant la première phase de la période cosmi¬ 
que ( kalpa) } il y avait un fils d’un Fan t'ien wang (Brahmàde- 

i Par T ’ien ti pen k *i king « Sütra de l'origine du ciel et de la terre », le 
Mppâ entend certainement cette Cosmogonie bouddhique, dont l'original sans- 
krit est perdu, mais qui est connue par quatre versions chinoises, l'une annexée 
au Tch'ang a han, sous le titre de Che ki king (T 1, k. 18-22, p. 114-149), 
les autres transmises séparément sous le titre de Ta leou t'an king (T 23), 
K'i che king (T 24), K'i che yin pen king (T 25). Bien que la légende rapportée 
ici ne s'y trouve point, il y est question des démons et des dieux (cf. T 1, 
k. 20, p. 135 a-b). 

Pas plus que le Dîghanikàya pâli, le Dïrghàgama des Sarvàstivâdin, utilisé 
par le Mpps, ne contenait cette Cosmogonie. S'il l'avait possédée, le Mppâ, 
selon son habitude, se serait référé au Dïrghàgama, et non point, comme ici, 
au Sütra de la Cosmogonie, car notre auteur préfère donner le titre de la col¬ 
lection générale (âgama) plutôt que celui des sütra qui y sont incorporés. Ainsi, 
citant à deux reprises un passage de 1 ’Àtânàtikasütra, il renvoie simplement 
son lecteur au Dïrghàgama (voir Traité, I, p. 300, 544). 

Par contre, cette Cosmogonie a été incorporée dans le Dïrghàgama chinois, 
ou Tch'ang a han (T 1), mais cette œuvre n'est pas de provenance sarvàsti- 
vàdin, et tout porte à croire qu'elle appartient à l'école des Dharmagupta (cf. 
ci-dessus, p. 811, n. 1). 
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160 b varâja) spécial. Père des démons, il pratiquait l'ascèse ( duskara - 
caryâ) du brahmacàrin. Durant douze années célestes, il occupait 
les six jours à découper de la viande, à tirer du sang et à les mettre 
dans le feu ( agni ) ; c 'est pourquoi les mauvais démons, durant ces 
six jours, avaient un regain subit de puissance ( sthâma ). 

Question. — Pourquoi le père des démons occupait-il les six jours 
à découper de la viande, à tirer du sang et à les mettre dans le feu ? 

Réponse. — Parmi tous les dieux, le dieu Mo hi cheou lo (Mahes- 
vara) 1 est le plus grand et le premier. Les dieux ont chacun leur 
part de jours : 1. Mahesvara, pour sa part, a quatre jours par mois : 
le 8 e , le 23 e , le 14 e et le 29 e jour; 2. Les autres dieux ont deux 
jours par mois : un premier jour, le 16 e , et un second jour, le 17 e ; 
3. Le 15 e et le 30 e jour sont consacrés ( apekçante ) à toutes les 
divinités ensemble. Mahesvara est le chef ( pati ) des dieux; comme 
il a obtenu le plus grand nombre de jours, on a compté les quatre 
jours qui lui appartiennent comme jours de jeûne ( tipavâsadivasa ) ; 
on a compté également comme jours de jeûne les deux jours qui 
appartiennent à tous les dieux ensemble : [c'est ainsi qu'on compte 
six jours de jeûne par mois : le 8 e , 14 e , 15 e , 23 e , 29 e et 30 e ], C'est 
pourquoi les démons ont, durant ces six jours, un regain subit de 
puissance. 

En outre, le père des démons occupait ces six jours à découper 
de la viande, à tirer du sang et à les mettre dans le feu. Au bout 
des douze ans, [Brahma], le roi des dieux, descendit [du ciel] et 
dit à son fils : « Quel vœu désires-tu obtenir ? » Il répondit : « Je 
voudrais avoir un fils ». Le roi des dieux lui dit : « Chez les ermites 
(m), la règle en matière de culte ( püjâ ) est d'offrir des parfums 
( gandha ) brûlés, des fruits doux et autres choses pures. Pourquoi 
donc déposes-tu sur le feu de la viande et du sang ? C'est là une 
pratique coupable. Pour avoir enfreint la bonne règle et t'être 
complu dans des pratiques mauvaises, tu enfanteras de mauvais 
fils, mangeant de la viande et buvant du sang ». A peine venait-il 
de parler que huit grands démons qui étaient dans le feu surgirent : 
leurs corps étaient noirs comme de l'encre; leurs cheveux, jaunes; 
et leurs yeux, rouges; ils avaient un grand éclat. Tous les démons 
sont issus de ces huit démons. Aussi quand, durant les six jours, 

i Sur Maheévara ou éiva, voir les références réunies dans Traité, I, p. 
137-139. 
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on découpe de la viande, on extrait du sang et qu’on les met dans 
le feu, ils reprennent des forces. 

Dans la Loi du Buddha, il n’y a pas de jours bons ni mauvais; 
mais, pour se conformer ( anuvartana ) à ce que, dans le monde, 

[on croit être] des jours mauvais, il est conseillé de garder le jeûne 
et de prendre les huit défenses [durant ces six jours]. 

5. Comparaison entre le Pancasila de Vupàsaka et Vastângasïla 
de l’upavâsastha. 

Question. — Que faut-il préférer : est-ce la quintuple moralité 
[de l’upâsaka] ou [l’octuple] Moralité-d’un-jour [prise par l’upa- 
vàsastha] ? 

Réponse. — Il y a des raisons ( hetupratyaya ) pour considérer 
ces deux moralités comme équivalentes. 

1. Seule la quintuple moralité (pancasila) est observée durant 
toute la vie ( yâvajjïvam ), tandis que l’octuple moralité ( astânga - 
éïla ) est observée durant un jour [à raison de six jours par mois]. 
Mais, si la quintuple moralité est grande par la durée de sa per¬ 
pétuelle observance, elle est petite par le nombre des règles [qui 
sont cinq seulement] ; au contraire, la moralité d’un jour dure peu, 
mais comporte beaucoup de règles [huit]. 

2. En outre, si on manque d’un haut idéal (mahâcitta) , on pourra 
observer les [cinq] défenses jusqu’à la fin de sa vie, mais on 
n’égalera point l’homme d’un grand idéal qui observe les [huit] 
défenses un jour seulement. Ainsi, lorsque le général est un homme 
mou, eût-il commandé à des soldats durant toute sa vie, son peu 
d’habileté et de bravoure l’empêche de mériter entièrement son 
titre. Par contre, un homme brave, courageux et enthousiaste, qui 
se dresse au milieu de l’anarchie, peut, par l’exploit d’un seul jour, 
conquérir la terre. 

6. Les quatre degrés da7is la moralité du laie. 

Ces deux sortes de moralités [pancasila de l’upâsaka et astânga - 160 
sïla de l’upavâsastha] constituent la règle ( dharma ) des upàsaka 
résidant à la maison ( grhastha ). La moralité de ceux qui résident 
à la maison est de quatre sortes : inférieure ( avara) f moyenne 
( madhya ), supérieure ( agra) } ou absolument supérieure (atyagra) : 

1. L’homme inférieur observe la moralité pour jouir du bonheur 
de la vie présente, par crainte pour sa réputation ou sa renommée, 
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par discipline domestique, pour s’adapter aux conseils d’autrui, 
pour éviter un emploi subalterne ou échapper à des difficultés. 
Pour tous ces motifs, l’homme inférieur observe la moralité. 

2. L’homme moyen observe la moralité pour jouir parmi les 
hommes de la richesse et de la noblesse, du bonheur et de la puis¬ 
sance. Ou bien encore, dans l’espoir du bonheur futur (paratrasukha ), 
il se dompte et s’efforce à la mortification pour obtenir, en peu 
de jours, un résultat considérable. Dans cet état d’esprit (manasi- 
kâra), il observe fermement la moralité. De même qu’un voyage en 
de lointaines régions vaut au marchand des profits considérables, 
ainsi le mérite de la moralité assure à l’homme la jouissance du 
bonheur futur. 

3. L’homme supérieur observe la moralité pour arriver au 
Nirvana, pour connaître l’universelle impermanence ( anityatâ ) de 
tous les Dharma, pour échapper à la douleur et jouir éternellement 
de l’inconditionné ( asamskrta ). D’ailleurs, l’homme moral n’a point 
de regret; n’ayant point de regret, il acquiert la joie (muditâ) ; 
possédant la joie, il acquiert l’attention mentale (ekacitta) ; possé¬ 
dant l’attention mentale, il acquiert le vrai savoir ( satyajnâna ) ; 
possédant le vrai savoir, il éprouve du dégoût (nirvedacitta) [pour 
le monde] ; éprouvant ce dégoût, il acquiert le renoncement 
( vairàgya ) ; possédant le renoncement, il acquiert la délivrance 
(vimoksa) ; possédant la délivrance, il arrive au Nirvana : ainsi la 
moralité est la racine de tous les bons Dharma (sarvakusaladharma- 
mûla). Enfin, la moralité est la porte d’entrée ( âyatana ) de l’octuple 
chemin bouddhique ( âryâstângamârga ) ; en s’y engageant, on arrive 
nécessairement au Nirvana. 

Question. — Dans [l’énumération] des huit branches du Che¬ 
min 1 , la parole correcte ( samyakvâk ) et l’action correcte ( sarnyak - 
karmânta) [qui constituent la moralité ou éîla] sont placées au 
milieu [respectivement à la 3 e et à la 4 e place], tandis que la vision 
correcte ( samyagdrsti ) et la volonté correcte ( samyaksamkalpa ) [qui 
constituent la sagesse ou Prajnà] sont placées en tête [respective¬ 
ment à la I e et à la 2 e place]. Comment donc pouvez-vous dire que 
la moralité est la porte d’entrée de l’octuple Chemin bouddhique V 

1 Les huit branches du Chemin bouddhique sont mentionnées presque à 
chaque page des écritures canoniques : cf. Vinaya, I, p. 10, etc. Définitions 
dans Visuddhimagga, II, p. 509 sq. 
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Réponse. — Dans l'énumération des [huit branches du Chemin], 
on met en tête ce qui est le plus important : la vision correcte 
(samyagdrsti ) étant la plus importante est mise en tête. De plus, 
avant de s'engager dans le Chemin, il faut d'abord «voir». Mais, 
dans l'ordre des choses (dharmasamkrama) , la moralité vient en 
premier lieu. C'est comme quand on bâtit une maison : bien que la 
poutre faîtière soit [la pièce] la plus importante, on commence 
d'abord par prendre de la terre. 

4. L'homme absolument supérieur observe la moralité parce que, 
dans sa compassion ( anukampâ ) pour les êtres, il veut arriver à 
l'état de Buddha ; parce que, connaissant tous les Dharma, il en 
cherche le Vrai caractère (satyalaksana) . Il ne craint pas les mau¬ 
vaises destinées ( durgati ) et ne recherche pas le bonheur. Pour 
tous ces motifs, l'homme absolument supérieur pratique la moralité. 

Cette quadruple moralité, d'une façon générale (sâmdnyatah) , est 
appelée moralité de l'upâsaka. 

II. Moralité du religieux ou pravrajita. 

Chez les religieux ( pravrajita ), il y a quatre sortes de moralités 
(sïla) : 1. Moralité du érâmanera (novice) et de la éràmanerikà; 
2. Moralité de la éiksamâçâ (probationnaire) ; 3. Moralité de la 
Bhiksunï (nonne); 4. Moralité de l'assemblée des Bhiksu (moine). 

1. Supériorité des vœux religieux sur les vœux laies \ 

Question. — Si la moralité pratiquée par ceux qui restent à la 
maison ( grhasthasïla ) permet déjà de renaître dans les cieux 

l L’upâsaka peut-il obtenir les fruits de la vie religieuse {ûrâmanyaphala), 
arriver à la sainteté ( arhattva ) et obtenir le Nirvana 1 ou ces avantages sont-ils 
réservés aux seuls religieux, aux bhikçu ? Sur cette question, voir Oldenberg, 
Bouddha, p. 358-359; Rh. D., Dialogues of the Buddha, III, p. 5; Oltràmare, 
Théosophie, II, p. 131; L. de La Vallée Poussin, dans Koéa, IV, p. 69, n. 2; 
P. Demiéville, Les Versions chinoises du Milindapanha, BEFEO, XXIV, 
1924, p. 71; N. Dutt, Place of Laity in Early Buddhism, IHQ, XXI, 1945, 
p. 180-183. 

On nous invite à faire une distinction entre la position des Tlieravàdin et 
celle des Sarvâstivâdin, mais il semble bien que, sur cette question, les boud¬ 
dhistes n’aient jamais varié d’opinion; leur thèse est très simple et peut se 
résumer en deux mots : Théoriquement, l’upâsaka peut accéder à toutes les 
perfections du bhiksu, mais, pratiquement, son progrès spirituel sera plus 
lent et moins assuré. 

ic 
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(svarga), de trouver le Chemin des Bodhisattva et d'arriver au 
161 a Nirvana, pourquoi recourir encore à la moralité des religieux 
(pravrajitaSUa) ? 

10 En théorie, l'upâsaka peut obtenir tous les fruits de la vie religieuse : 

La congrégation des upâsaka laïcs, tout comme celle des bhikçu, est fondée 

en vue du Nirvana : « De même que la rivière du Gange se penche, s incline 
et se porte vers l'océan, ainsi la congrégation de Gautama, laïcs comme reli¬ 
gieux, se penche, s'incline et se porte vers le Nirvana » (cf. Maj jhima, I, p. 
493, et T 99, k. 34, p. 247 a 16 : Seyyathâ pi Gangâ nadî samuddaninnâ samud - 
daponâ samuddapabbhârâ ... evam evàyam Gotamassa parisà sagahatthapabba- 
jitâ nibbânaninnà nibbânaponâ nibbânapabbhârâ ). 

11 va de soi que l'upâsaka ordinaire, pas plus d'ailleurs que le bhikçu de 
moyenne vertu, n'atteindra d’emblée le Nirvana. La plupart des upâsaka 
« n 'ayant pas rompu l'entrave de la vie laïque, renaîtront, après leur mort, 
dans les deux » (Majjhima, I, p. 483 : bhiyyo va ye gïhx gihisamyojanam 
appahâya kàyassa bhedd saggûpagâ tï); et nous avons vu, ci-dessus (p. 822), 
que les félicités célestes, et notamment la renaissance dans le paradis des dieux 
Trâyastrimsa, sont la récompense normale de la moralité laïque. 

Néanmoins, toutes les écritures canoniques, tant pâlies que sanskrites, sont 
d'accord pour dire que nombreux sont les upâsaka, particulièrement méritants, 
qui ont accès aux trois premiers fruits du Chemin bouddhique et qui deviennent 
Srotaâpanna, Sakrdâgâmin ou Anâgâmin : 

a. « Nombreux sont les upâsaka, disciples du Buddha, résidant à la maison, 
portant le vêtement blanc et s ' adonnant aux plaisirs des sens.., qui conforment 
leur vie à l'enseignement du Maître» (Majjhima, I, p. 491: bhiyyo va ye 
upâsaJcâ marna sâvakâ gihï odâtavasanâ kâmabhogino.,. satthusâsane viharanti). 
Un tel homme « rompant les trois entraves ( [kâyadrçti, vicikitsâ et êllavratapa- 
râmarça), est Entré-dans-le-courant, n'est pas sujet à renaître dans les destinées 
inférieures, est sûr (de la Délivrance) et destiné à obtenir l'illumination 
suprême » (cf. Majjhima, I, p. 467, et T 99, k. 34, p. 247 a 5-7 : tinnam 
samyojanânam parikkhayà sotàpanno avinipâtadhammo niyato sambodhiparâ- 
yano). 

b. Les mêmes sources canoniques célèbrent aussi l'upâsaka qui «par la 
rupture des trois entraves et la réduction du désir, de la haine et de l’égarement, 
est devenu un Ne-revenant-plus-qu’une-fois ; après être encore une fois revenu 
en ce monde, il atteindra la fin de la douleur » (Majjhima, I, p. 467, et T 99, 
k. 34, p. 246 c 29-247 a 1 : tinnam samyojanânam parikTchayâ râgadosamohânam 
tanuttà sakadâgâmï sakid eva imam loikam âgantvâ dukkhass 1 antarn karissati). 

c. « Nombreux enfin sont les upâsaka, disciples du Buddha, résidant à la 
maison, portant le vêtement blanc, mais observant la chasteté, qui, par la 
rupture des cinq entraves grossières (kâyadrçti, vicikitsâ, éïlavrataparâmaréa, 
kâmacchanda et vyàpâda), sont devenus des êtres qui naissent d'eux-mèmes 
(dans le monde des dieux) et qui atteignent là le Nirvâna; ils ne sont pas 
sujets à revenir de ce monde-là » (Majjhima, I, p. 490, et T 99, k. 34, p.246 c 
19-20 : bhiyyo va ye upâsaka marna sâvakâ gihl odâtavasanâ brahmacàrino 
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Réponse. — 1. On trouve son salut par ces deux moralités, mais 
avec pins ou moins de facilité. Ceux qui restent à la maison 
(grhastha) sont, au cours de leur existence, surchargés d’occupations; 


poncannam orambhâgiyânam samyojanânam parikkhayâ opapâtikà tatthapari- 
nibhâyino anàvattidhammâ tasmâ lokâ). 

Sur l'obtention de ces trois fruits par l'upâsaka, voir encore Tchong a han 
T 26, k. 18, p. 546 b. 

Mais l'upâsaka peut-il aussi obtenir le quatrième et dernier fruit du Chemin, 
à savoir la sainteté ( arhattva ) et le Nirvana ? Oui, répondent sans hésiter, les 
Uttarâpathaka dans le Kathâvatthu, I, p. 267 ; « Le laïc peut devenir Arhat » 
(gihx ’ssa aràhâ ti). Mais les Theravàdin hésitent, ergotent et opposent un texte 
du Majjhima, I, p. 483, qui dit : «Aucun laïc, sans avoir rompu l'entrave qui 
lie le laïc, ne pourra, après sa mort, mettre un terme à la douleur» (N'atthi 
koci gihx gihisamyojanam appàhàya kâyassa bhedâ dukkhass’ antam karoti ). 
Mais la question n'est pas là : le tout est de savoir si le laïc, tout en étant 
laïc, peut rompre l'entrave qui le lie et ainsi mettre un terme à la douleur. 
Que la chose soit possible, sinon facile, c'est ce que les Theravàdin reconnaissent 
eux-mêmes implicitement : ils énumèrent, en effet, dans leur Anguttara, III, 
p. 451, une vingtaine de laïcs, Trapuça et Bhallika en tête, qui ont atteint le 
Terme ( nifthâ ), l'Immortel ( amrta), sans être jamais entré en religion. Dans 
le Samyutta, V, p. 410, auquel correspond le Tsa a han, T 99, no 1128-1129, 
k. 41, p. 298 c, ils reconnaissent que le respect des honnêtes gens, l'audition de 
la bonne Loi, la réflexion correcte et la conformité aux préceptes de la Loi — 
qualités qui sont à la portée de l'upâsaka aussi bien que du bhikçu — suffisent 
à assurer l'obtention des quatre fruits du Chemin, y compris l’état d'Arhat. 

2®. Mais si la morale laïque correctement pratiquée conduit à la sainteté, 
à quoi bon se faire religieux ? Cette question fut posée par Ménandre à 
Âyupâla, qui ne sut que répondre (cf. Milinda, p. 19-21); c'est Nâgasena qui 
fournit au roi la solution de la difficulté : le religieux atteint la sainteté plus 
rapidement et plus sûrement que le laïc (cf. Tsa pao tsang king, T 203, no 111, 
k. 9, p. 492 c sq; tr. Chàvannbs, Contes, III, p. 120-123). Cette position est 
celle de tous les auteurs bouddhistes qui ne manquent jamais de souligner les 
écueils de la vie laïque et les avantages de la vie religieuse. Fût-il un disciple 
du Buddha, le laïc est toujours troublé par le désir, la haine et l'aveuglement. 
Cela vient de ce qu'il n'est pas encore exempt de dépravation; car, s’il en 
était exempt, il ne resterait pas dans sa maison et ne mangerait pas à son gré 
(Majjhima, I, p. 91). Le sage doit renoncer au monde et quitter sa famille : 
« Que, laissant fils et femme, père et mère, richesses et récoltes, amis et tous 
les objets du désir, il erre seul à la façon du rhinocéros. Qu'il se dise : La 
vie de famille est un lien; on y trouve peu de bonheur, peu de jouissance, beau¬ 
coup de peines; elle est un hameçon; qu'il erre seul à la façon d'un rhinocéros» 
(Suttanipâta, v. 60 sq.). La vie religieuse offre d’immenses avantages à ceux 
qui ont soif de salut; ils sont longuement détaillés dans le Sâmaiinaphalasutta 
(Dïgha, I, p. 47-86). Très rares sont les laïcs qui arrivent à la sainteté tout 
en restant dans le monde. D'ailleurs, s'ils arrivent à cette sainteté, qui est 
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s'ils veulent appliquer leur pensée aux choses du Chemin ( mârga - 
dharma ), leurs affaires domestiques périclitent; s’ils veulent s’oc¬ 
cuper de leurs affaires domestiques, ce sont les choses du Chemin 
qui en souffrent; observer la Loi sans rien ajouter et sans rien 
retrancher est chose difficile. Mais, pour le religieux ( pravrajita) 
qui a renoncé au monde et rompu avec toutes les causes d’agitation, 
pratiquer le Chemin par une application exclusive ( aikàntikodyama ) 
est facile. 

2. En outre, ceux qui restent à la maison sont troublés par beau¬ 
coup d’affaires et beaucoup d’occupations; [c’est là] une cause 
d’entraves ( samyojana ) et une occasion de fautes [papa) qui con¬ 
stituent une difficulté. Le religieux, lui, est comparable à un homme 
retiré dans la jungle ( aranya ), en dehors de tout habitat humain : 
il peut fixer sa pensée ( cittaikâgratâ ) ; quand il n ’a plus ni réflexion 
(< cintanâ ), ni spéculation ( tarka ), sa conscience interne ( âdhyâtmika - 
samjnâ) s’évanouit, et les objets extérieurs ( bàhyavastu ) disparais¬ 
sent. Des stances disent : 


Retiré dans la forêt, 

Solitaire, il efface ses fautes. 

Dans le calme et le repos, il obtient la pensée unique 

[(ekacitta) ; 


Son bonheur est plus que divin. 


Les hommes recherchent richesse, noblesse et profit, 
Renommée, vêtement et literie confortable, 

Mais leur bonheur n’est pas la paix ( yogaksema ) : 
La recherche du profit est insatiable. 


le but et le terme de la vie religieuse, ce ne sont plus des laïcs à proprement 
parler, mais bien de véritables religieux : le Milinda (p. 264-265) prétend 
qu’au moment où le laïc atteint l’état d’Arhat, il meurt ou il entre dans l'Ordre; 
si l’Ordre n’existe pas, il entre dans une confrérie ascétique. Le Mppâ, qui 
examine ici la valeur respective des deux moralités, religieuse et laïque, est 
d’avis : qu’«on trouve son salut par ces deux moralités, mais avec plus ou 
moins de facilité ». Dans sa marche vers la sainteté, le laïc rencontre plus 
de difficultés que le religieux : il est surchargé d’occupations matérielles et 
exposé à commettre de nombreuses fautes. Le religieux, au contraire, est libéré 
de tout souci matériel; il vit dans le recueillement, est soumis à une discipline 
plus complète qui l’oblige à des efforts soutenus; les fautes qu’il peut com¬ 
mettre sont en quelque sorte neutralisées par les vœux dont il a fait profession : 
elles retardent, mais n’empêchent point son progrès spirituel. 
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Celui qui porte le froc ( pâmsuküUka ) et va mendier sa 

[nourriture 

Ignore l’agitation; sa pensée est toujours fixée. 

Par Pœil de la sagesse (prajnâcaksus), 

Il contemple le Vrai [caractère] des Dharma. 

Dans toutes sortes de prédications (dharmaparyâya), 

H pénètre avec la vue d’égalité (sampasyanâ). 

La sagesse ( âjnâna ) et le calme de l’esprit (cittasânti) 

N’ont point d’égal dans le triple monde (traidhâtuka). 

On sait par là que la moralité observée par le religieux rend 
facile la pratique du Chemin. 

3. En outre, la pratique de la moralité chez le religieux lui vaut 
une discipline infinie ( apramânakusalasamvara ) et la perfection de 
tous les équipements du salut ( sarvasambhâraparipüri ). C’est pour¬ 
quoi le laïc ( avadâtavasana ) également doit quitter le monde 
(pravraj -) pour acquérir la moralité parfaite (paripürnasïla). 

4. En outre, dans la religion bouddhique (buddhadharma ), la 
vie religieuse (pravrajyâ) est extrêmement difficile à exercer (; para - 
maduskara ). 


[ Jambukhâdakasütra] x . 

Ainsi le brahmacârin Yen feou k’ia Vi (Jambukhàdaka) demanda 
à éâriputra : 

— Dans la religion bouddhique, qu’y a-t-il de plus difficile ? 


1 Le présent sütra intitulé Dukkaram a Difficulté » est extrait d *un chapitre 
du Samyutta : le Jambulchâdalcasamyutta, rapportant un entretien qui eut 
lieu, à Nàlakagâma, entre éâriputra et son neveu, le channaparibljâjaka 
Jambukhàdaka. Dans la recension chinoise (T 99, no 490, k. 18, p. 126 a), le 
Dukkarasuttanta est placé en tête du chapitre; dans la recension pâlie (Sam- 
yutta, IV, p. 260), il est mis en queue. Voici le texte pâli : 

Kim nu kho àvuso Sâriputta imasmim dhammavinaye dukkaran ti. 

PàbJyajjâ kho àvuso imasmim dhammavinaye dukkaran ti. 

Pabl)ajjitena panâvuso kim dukkaran ti. 

Pabbajjitena kho àvuso abhirati dukkarâ ti. 

Abhiratena panâvuso Sâriputta kim dukkaran ti. 

Abhiratena kho àvuso dhammânudhammapatipatti dukkharà ti. 

Kim va ciram panâvuso dhammànudhammapatipanno bhikkhu araham assâ ti. 

Na ciram àvuso ti. 
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éàriputra répondit : 

— La vie religieuse ( pravrajyâ ) est difficile. 

— Mais, pour le religieux, reprit Jambukhâdaka, qu’y a-t-il de 
difficile ? 

— Pour le religieux, la complaisance dans la Loi ( dharmabhirati ) 
est difficile. 

— Pour le religieux qui se complaît dans la Loi, qu’y a-t-il de 
difficile ? 

— L’exercice de tous les bons Dharma ( sarvakusaladharmabhâ - 
vana) 1 est difficile. 

C’est pourquoi il faut embrasser la vie religieuse. 

5. En outre, quand un homme entre en religion {pravrajati) , le 
roi Mâra, effrayé et attristé, dit : Chez cet homme, les entraves 
( samyojana ) s’aminciront; il obtiendra sûrement le Nirvana et gros¬ 
sira les rangs du Joyau de la communauté (samgharatna). 

6. En outre, dans la religion bouddhique, le religieux qui viole 
les défenses et en subit le châtiment, ce châtiment une fois subi, 
obtiendra la délivrance ( vimoksa ). 

[Jâtaka d’Utpalavarnâ] 1 2 . 

Ainsi, il est dit dans le Yeou po lo houa pi k’ieou ni pen cheng 
king (Utpalavarnâbhiksunîjâtakasûtra) : 

Lorsque le Buddha résidait dans ce monde, cette bhiksunï était 
devenue une Arhatï possédant les six supersavoirs ( sadabhijnâ ). Elle 
161 b fréquentait la maison d’un noble et vantait sans cesse la vie reli¬ 
gieuse {pravrajyâ). Elle disait aux femmes de ce noble : 

— Mes sœurs, vous devriez vous faire religieuses. 

Les femmes du noble lui dirent : 

— Nous sommes jeunes, et notre visage est d’une éclatante beauté; 
il serait difficile pour nous d’observer les défenses ( sïla ) ; il nous 
arriverait parfois de les violer. 

1 Cette lecture est attestée dans la recension chinoise T 99, k. 18, p. 126 a 
11; dans la recension pâlie, on a la variante âhammânudhammapatipatti, 
désignant la « conduite conforme à la Loi ». Cf. Geiger, Pâli Dhamma, p. 115. 

2 II s’agit de la nonne Utpalavarnà, dont il a déjà été question ci-dessus, 
p. 636, et sur laquelle nous sommes abondamment renseignés; cf. Malalasekera, 
I, p. 418-421; Akanuma, p. 715-716; Chavannes, Contes , IV, p. 155; Watters, 
On Yuan Chwang’s Travels, I, p. 334, 337. Toutefois, à ma connaissance, le 
présent jâtaka ne se rencontre nulle part ailleurs, 
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— Faites-vous seulement religieuses, reprit la bliiksunï, et, pour 
ce qui est de violer les défenses, violez-les ! 

— Mais, si nous violons les défenses, nous tomberons en enfer. 
Comment pourrions-nous les violer ? 

— Pour ce qui est de tomber en enfer, tombez-y ! 

Les femmes du noble se moquèrent d'Utpalavarnà et lui dirent : 

— En enfer, on subit un châtiment; comment donc pourrions- 
nous y tomber ? 

La bhikçunï répondit : 

—- Je me rappelle mes anciennes existences ( pürvanivâsânusmrti ). 
Autrefois, je fus une comédienne ( krïdanikâ ) et, sous toutes sortes 
de déguisements, je récitais de vieilles histoires. Un jour, par plai¬ 
santerie, je revêtis l'habit d'une nonnette; et à cause de cela, au 
temps du buddha Kâsyapa, je devins moi-même une bhiksunï. Fière 
de ma noble lignée et de ma beauté, j'en conçus de l'orgueil 
(abhimârta) et je violai les défenses. En punition de cette trans¬ 
gression, je tombai en enfer et j'y subis toutes sortes de châtiments. 
Une fois l'expiation terminée, je rencontrai le buddha éàkyamuni; 
je me fis religieuse et je devins une Àrhatï possédant les six super¬ 
savoirs ( abhijnâ ). Sachez donc qu'en devenant religieuse et en 
prenant les défenses — même si on les viole dans la suite — on 
obtiendra, grâce à elles, l'état d'Arhat. Mais, si on se contente de 
commettre des péchés sans avoir pris les défenses, on n'obtiendra 
jamais le Chemin 1 . Ainsi moi, dans les temps plus anciens, d'exis¬ 
tence en existence, je tombais en enfer; quand je sortais de l'enfer, 

i Pour assurer son salut final, un criminel fait mieux d’entrer en religion 
que de rester dans le monde. Voir à ce sujet un curieux passage du Dhammapa- 
dattha, I, p. 147, dont voici le texte et la traduction : 

Idam Icira thânam disvâ tathâgato Devadattam pabbâjesi : sacc hi no sa 
pabbajissa, gihl hutvâ kamman ca bhâriyam akarissa dyatibhavassa ca 
paccayarn kâtum nâsakkhissa; pabbajitvà pana f kincàpi kammam bhâriyam 
karissatî dyatibhavassa paccayarn kâtum sakkhissatï y ti; tena tam satthâ 
pabbâjcsi. So hi ito satasahassakappamatthake Atthissaro nâma paccckabuddho 
bhavissati : «Le tathâgata, ayant vu son état [criminel], ordonna Devadatta. 
Il se disait en effet : Si Devadatta ne sort pas du monde et demeure un laïc, 
puisqu’il a commis des crimes aussi graves, il ne pourra pas regarder ses 
existences à venir avec confiance; mais, s’il entre en religion, quelle que soit 
la gravité des actes qu’il a commis, il pourra regarder ses existences à venir 
avec confiance. C’est pourquoi le Maître ordonna Devadatta. Et en effet 
celui-ci, après cent mille périodes cosmiques, deviendra un pratvekabuddha du 
nom d ’Atthissara ». 
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j’étais un méchant homme et, quand ce méchant homme mourait, 
il retombait en enfer : et cela, sans aucun profit. Sachez donc que 
le religieux qui a pris les défenses, même s’il les viole dans la suite, 
obtiendra néanmoins, grâce à elles, le fruit du Chemin ( mârgaphala ). 


[Ordination d 9 un brâhmane ivre]. 

En outre, tandis que le Buddha était au Tche houan (Jetavana), 
un brâhmane ivre s’approcha de lui, demandant à devenir bhiksu. 
Le Buddha ordonna à Ânanda de lui raser la tête et de lui passer 
l’habit religieux. Quand son ivresse fut dissipée, le brâhmane 
s’alarma, ne voulut plus être bhiksu et décampa. Les moines deman¬ 
dèrent au Buddha : « Pourquoi as-tu permis que ce brâhmane ivre 
devînt bhiksu?» Le Buddha répondit: «Au cours d’innombra¬ 
bles périodes cosmiques ( kalpa ), ce brâhmane n’avait jamais encore 
eu l’idée d’entrer en religion. Aujourd’hui, à cause de son ivresse, 
il a pris une petite résolution ( sûksmacittotpâda ) grâce à laquelle, 
plus tard, il sortira du monde et obtiendra le Chemin ». 

Pour toutes ces raisons, la vie religieuse présente d’immenses 
avantages, et c’est pourquoi le laïc (avadâtavasana) , même s’il pos¬ 
sède la quintuple moralité ( pancasila ), n’est pas comparable au 
religieux ( pravrajita ). 

La discipline ( samvara ) du religieux est de quatre sortes : 
discipline du érâmapera (novice) et de la éràmanerikà, de la 
éiksamànà (probationnaire), de la Bhiksunï (nonne) et enfin du 
Bhiksu (moine). 

2. Moralité du srâmanera *. 

Comment le éràmanera et la Srâmanerikà, à leur sortie du monde 
(pravrajyâ) , prennent-ils les défenses ( sïlam samâdadati) ? 

Le laïc ( avadâtavasana ) qui veut sortir du monde doit se procurer 
deux maîtres : 1. un précepteur (upàdhyâya), 2. un tuteur ( âcârya ) 1 2 . 


1 Dana sa description des cérémonies d’ordination du éràmanera, de la 
sikçamânâ, de la bhikçuiû et du bhikçu, le Mppé s’inspire directement du 
Vinaya des Sarvâstivâdin (T 1435) qui contient tout un rituel d’ordination, 
dont on trouvera le résumé dans le Che song kie mo pi k’ieou yao yong, T 1439, 
p. 496 sq. 

2 L'e novice devient ainsi le sârdhavihàrin de l’upâdhyâya et 1 ’antevâsin de 
l’âcârya, mais on ignore ce qui distinguait ces deux maîtres. Les devoirs du 



847 


lk. 13, p. 161 c] 

I ^upâdhyâya lui tiendra lieu de père, et l’âcârya, de mère : puis- 
qu^ abandonne ses parents naturels, il doit chercher des parents 
dans la vie religieuse * 

Ayant revêtu le vêtement jaune ( kâsâyâni vatthâni acchâddpetvâ) 
et s’étant coupé les cheveux et la barbe ( kesamassum ohârâpetvâ ), 
il doit, de ses deux mains, saisir les deux pieds de son upâdhyâya 161 c 
(upajjhâyassa pâde vandâpeti) 2 . Pourquoi lui saisit-il les pieds ? 

Dans l’Inde, c’est la coutume de saisir les pieds en marque de res¬ 
pect et d’hommage suprême {paramârcanapüjâ ). 

L 'àcàrya doit lui enseigner ( siksate ) les dix règles ( dasasiksà - 
pada) 3 , selon le rituel de l’ordination (upasampadâdhartna ). 

Il en va de même pour la érâmanerikâ; seulement, [au lieu d’un 
bhikçu], elle a une bhikçunï pour upâdhyâyikâ. 


sàrdhavihârin envers l'upâdhyâya (Vinaya pâli, II, p. 222-231) sont exactement 
les mêmes que ceux de Vantevâsin envers l’âcârya (ibid., II, p. 231). Toutefois, 
l'upâdhyâya semble avoir eu plus d'importance que son collègue : il tient 
le rôle principal dans les cérémonies d'ordination (Vin. I, p. 56-57) et sa res¬ 
ponsabilité y est plus engagée (Vin. IV, p. 114-115). Les écritures bouddhiques 
ont conservé les listes des upâdhyâya qui se sont succédé au cours des temps 
(cf. Przyluski, Asoka, p. 46-48), mais n'ont pas transmis à la postérité les 
noms des âcârya. Dans le brahmanisme au contraire, l'âcârya avait le pas 
sur l'upâdhyâya (Manu, II, 145 : Yâjnavalkya, I, 35). — Cf. Oldenbrg, Vinaya 
Texts, I, p. 178, n. 2. 

1 Cf. Vin. I, p. 60 : âcariyo bhikkhave antevâsikamhi puttaciitam upatthâ- 
pessati, antevâsiko âcariyamhi pitucittam upatthâpessati. 

2 Cérémonie de la Pravrajyà qui, à l'époque ancienne, se confondait avec celle 
de l'Upasampadâ; cf. Vin. I, p. 22 : Evan ca pana bhikkhave pabbâjctabbo 
upasampàdetabbo : pathamam kesamassum ohdrâpetvâ } kâsâyâni vatthâni accliâ- 
dâpetvâ, ekainsam uttarâsangam kàrâpetvâ, bhikkhûnavi pâdc vandàpetvâ evam 
vadehiti vatabbo : buddham saranam gacchâmi, etc. 

3 Les dix sikçàpada du novice sont bien connus par les textes : cf. Vin. I, 
p. 83-84; Anguttara, I, p. 211. Le novice doit s'abstenir : 1. du meurtre 
(pânâtipâta), 2. du vol (adinnàdâna) , 3. de l'impureté (abrahmacariya) , 4. du 
mensonge (musdvâda), 5. des boissons spiritueuses ( surâmerayamajjapamàdatthà - 
na), 6. des repas aux heures défendues (vikâîabhojana) , 7. de l’assitance à des 
récréations mondaines ( naccagltavàditavisükadassana) , 8. de l'usage d'onguents, 
de parfums et d'ornements du corps (mâlâgandhavilepanadhàranamandanavi- 
bhûsanatthàna) , 9. de dormir sur un lit trop élevé ou trop large (uccasayanaTna- 
hâsayana ), 10. d'accepter de l'or ou de l'argent ( jàtarûparajatapatiggahana ). 
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3. Moralité de la siksamânâ 1 . 

La siksamânâ s’engage à observer les six règles ( saddharma ) 
durant deux ans 2 . 

Question. — Le srâmanera, possesseur des dix règles ( dasasik - 
sâpada), est appelé à prendre directement la discipline complète du 
bhiksu ( paripürnasïla ) [sans passer par un stage intermédiaire]. 
Pourquoi, dans la carrière d’une bhiksunï, [la srâmanerikâ] doit- 
elle remplir un stage de siksamânâ pour pouvoir ensuite prendre 
la discipline complète [de la bhiksunï] ? 

Réponse. — Quand le Buddha était en ce monde, l’épouse d’un 
notable (sresthidaharâ) , enceinte ( garihinï ) sans le savoir, sortit 
du monde et prit la discipline complète [qui en faisait une bhik¬ 
sunï]. Dans la suite, quand sa grossesse devint apparente, tous les 
notables adressèrent des reproches ( jugupsâ ) à cette bhiksunï. A la 
suite de cela, il fut établi que, durant deux ans, les femmes s’exer¬ 
ceraient dans la moralité ( sïlam siks-) en prenant les six règles 
[de la siksamânâ] et qu’ensuite seulement elles prendraient la 
discipline complète [de la bhiksunï] 3 . 

Question. — Mais, si elle est blâmable, pourquoi la siksamânâ 
n’essuie-t-elle pas des reproches [tout comme la bhiksunï] ? 

Réponse. — Parce que la siksamânâ n’a pas pris la discipline 

1 Cf. T 1439, p. 497 a. 

2 Les six règles de la éikçamânâ sont identiques aux six premiers èiksâpada 
du érâmanera. La éiliçamânâ s’engage donc à s’abstenir, durant deux ans, 
du meurtre, du vol, de l’impureté, du mensonge, des boissons spiritueuses et des 
repas en dehors du temps. Cf. Vin. IV, p. 319. 

3 L’aventure de la bhikçunï enceinte est rapportée dans le Vin. pâli, IV, p. 
317; Vin. dos Mahîéàsaka, T 1421, k. 13, p. 92a-b; Vin. des Dharmagupta, 
T 1428, k. 27, p. 754 b; Vin des Mülasarvâstivâdin, T 1443, k. 18, p. 1005 c, 
sub fine. Selon ce dernier texte, il s’agirait de la bhikçunï Sthülanandâ, connue 
dans le Vinaya pour ses manquements de tout genre à la discipline. Voici com¬ 
ment le Vin. pâli, L c., rapporte son histoire : 

Tena samayena buddho bhagavâ Sâvatthiyam viharati Jetavane Anàthapindi- 
kassa âràme. tena kho pana samayena bhikkliuniyo gabbhinim vutthâpenti. 
sd pindâya carati . manussà evam ahamsu : deth’ ayyâya bhikkham, garubhârà 
ayyd ti . manussà ... vipâcenti : katham ht nàma bhikkhuniyo gdbbhinim vutthà - 
pessantïti ... 

A la suite de ces plaintes, le Buddha promulga le 61 g pàcittiya, interdisant 
d’ordonner une femme enceinte : yâ pana bhikkhunï gabbhinim vutthâpeyya , 
pâcittiyan ti. — Cf. E. Waldschmidt, Bruchstücke des Bhikçunï-Prâti'mokça 
der SarvâstivâdinSf Leipzig, 1926, p. 135, 
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complète. Elle est pareille à un enfant ou à un serviteur que les 
hommes ne blâment pas, même s'ils sont malpropres. Telle est, chez 
la siksamànà, la prise des six règles. 

Il y a deux sortes de siksamànà : 1. celle qui prend les six règles 
alors qu'elle est une jeune fille âgée de dix-huit ans ( paripûrnâstada- 
savarsâ Jcumârikâ ) ; 2. celle qui prend les six règles alors qu'elle est 
une femme ayant dix ans de vie conjugale ( grhositâ dasavarsâ) 1 . 

4. Moralité de la bhiksunï 2 . 

Quand une femme veut prendre la discipline complète [qui 
en fera une bhiksunï], elle doit, en présence des deux assem¬ 
blées (ubhayasamgha) 3 , se munir du quintuple vêtement ( pancacï - 

1 Dans le Vin. pâli, les 71e et 72e pàcittiya condamnent celui qui confère 
l'ordination à une fille de moins de vingt ans (ünavlsativassam kumânbhütam 
vutthâpeyya) , ou qui, ayant déjà vingt ans, n'a pas suivi, durant deux ans, 
les six règles imposées à la éikçamànâ (paripunnavïsativassam kumâribhütam 
dve vassâni chasu dhammesu asikkhitasikkham vutthâpeyya). Cf. Vin. pâli, 
IV, p. 327-328, et pour les autres Vinaya, Waldschmidt, Bhikçunïprâtimokça, 
p. 140-141. 

Dans le môme Vin. pâli, les 65e et 66e pàcittiya condamnent celui qui 
confère l'ordination à une femme qui a moins de douze ans de vie conjugale 
( ünadvâdasavassam gihigatam vutthâpeyya) ou qui, ayant douze ans de vie 
conjugale, n'a pas suivi durant deux ans, les six règles imposées à la âikçamânâ 
(paripunnadvâdasavassam gihigatam dve vassâni chasu dhammesu asikkhitasile - 
kham vutthâpeyya). Cf. Vin. pâli, IV, p. 322-323, et pour les autres Vinaya, 
Waldschmidt, BhikpuV'îprâtmokça, p. 142. 

H y a donc deux sortes de éikçamânâ selon qu'il s'agit d'uno jeune fille 
d'au moins dix-huit ans, ou d'une femme mariée ayant eu au moins douze ans 
de vie conjugale. Le Mppé n'exige pour la femme mariée qu'un minimum de 
dix ans de vie conjugale. La stage de sikçamànà se prolongeant durant deux 
ans, il s'ensuit qu'on peut devenir bhikçunî à vingt ans s'il s'agit d'une jeune 
fille, après douze ans de vie conjugale, s'il s'agit d'une femme mariée. Et, en 
effet, lo fragment sanskrit de la Bhikçunïkarmavâcanà publiée par C. M. Ridding 
et L. de La Vallée Poussin, dans le BSOS, I, part III, 1920, p. 133, 1. 2, 
distingue deux sortes de bhikçunï : la grhoçità dvâdasavarçâ et la kumârikâ 
paripürnavimsativarçâ. 

2 Cf. T 1439, p. 498; Bhik^unîkarmavàcanà, BSOS, I, part III, 1920, p. 
123-143; Vin. pâli, II, p. 271-274. 

3 L'ordination doit être sollicitée de la double assemblée : celle des bhikçunï 
et celle des bhikçu; cf. Vin. II, p. 255 : ubhatosamghe upasampadâ pariyesi - 
tabbâ. — TJne ordination n'est pas complète si elle n'a pas été conférée par 
l'assemblée des bhikçu; cf. Vin. II, p. 257 : anujânâmi bhïkkhave bhikkhûhi 
bhikkhuniyo upasampâdetum. — Lors de son ordination, la future nonne, après 
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vara) 1 , du bol aux aumônes ( [pâtra ), d’une bhiksunî comme précep¬ 
trice ( upâdhyàyikâ ) et comme tutrice (âcârinï ), d’un bhiksu comme 
«Maître de discipline» ( sîlâcârya ), etc., conformément au rituel de 
1 ’ordination ( upasampadâdharma ). 

En gros ( samâsatah ), la discipline de la bhiksunî comporte 500 
règles ; en détail (vistaratah), 80.000 règles 2 . 

C’est après la troisième proposition officielle (trtiyâ Jcarmavâ- 
canâ) 3 qu’elle obtient la discipline immense ( apramânasamvara) 
qui en fait une bhiksunî. 

avoir été reçue dans la communauté des bhiksunî, se présente devant la com¬ 
munauté des bhikçu et s’exprime en ces termes : «Moi, une telle, désireuse 
de recevoir l’ordination de votre part, ayant déjà été ordonnée d’un côté 
devant l’assemblée des bhikçunî (elcatoupasampannâ ’bhilcTchunïsamghe ), et ayant 
été déclarée pure de tout empêchement, je sollicite l’ordination de votre 
assemblée» : cf. Vin. II, p. 273-274; Bhikçunïkarmavâcanâ, p. 133. 

1 Les cinq vêtements de la bhikçunî sont : 1. la samgliâtl (manteau), 
2. 1 ’uttarüsanga (vêtement de dessus), 3. 1 ’antarvàsa (vêtement de dessous), 
4. la samJcaJcçiJcâ (vêtement couvrant les flancs), 5. le IcusülaJca (jupe). — Cf. 
Vin. II, p. 272; Bhikçunlkarmavâcanâ, p. 130, 1. 9-10; Mahâvyutpatti, n° 8933- 
8936; Wou fen liu, T 1421, k. 29, p. 187 c 19; Mo ho seng k’i liu, T 1425, 
k. 30, p. 472 b 21-22; Sseu fen Uu, T 1428, k. 48, p. 924 c 13-14; Che song liu, 
T 1435, k. 41, p. 296 a 5; Yi tsing, tr. TakàküSU, p. 78-79. 

2 II est généralement admis que la discipline des bhikçu comporte 250 articles; 
celle des bhikçunî, 500 articles (voir encore P’i ni mou king, T 1463, k. 8, 
p. 850 c 15-16; Annales des Wei, ch. 114); mais ces chiffres ronds sont 
inexacts. Yoici, d’après Waldschmidt, BUcsvnïprâtimolcça, le nombre exact 
des articles du Pràtimokga selon les diverses écoles : 


Écoles 

Bhikçuprât. 

Bhikçunîprât. 

Sarvâstiv. chin. 

257 

355 

» sansk. 

263 

— 

Mülasarv. chin. 

245 

354 

» tib. 

262 

371 

» M. Yyutp. 

255 

— 

Mahïsàsaka 

251 

380 

Mahàsàmghika 

218 

290 

Dharmagupta 

250 

348 

Pâli 

227 

311 


3 Le bhikçu et la bhikçunï reçoivent l’ordination par le jnapticaturthàkarman : 
« par 1 ’acte ecclésiastique ( karman ) où la motion (jnapti ) est quatrième ( catur- 
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5. Moralité du bhiksu 

Quant au bhiksu, il [doit] avoir le triple vêtement ( tricïvara ), 
le bol aux aumônes ( pâtra ) 2 , trois maîtres et un chapitre de dix 
membres ( dasavarga ) 3 conformément au rituel de l'ordination 
(upasampadâdharma ). 

tha)y>) il faut comprendre: l'acte (triple) qui avec la motion fait quatTe. 
L'acte d'ordination consiste en effet en une motion ( jüapti ) suivie de trois 
propositions ( Icarmavâcanâ ) relatives à l'approbation de la motion par la Com¬ 
munauté : 

a. La motion. — La Communauté est sollicitée par un moine instruit et 
compétent dans les termes suivants : « Que la Communauté m'entende : Un 
tel, ici présent, désire, comme élève du révérend un tel, recevoir l'ordination. 
Si cela plaît à la Communauté, qu'elle lui confère l'ordination : telle est la 
motion ». 

b. Les trois propositions . — Le moine continue : « Que la Communauté m'en¬ 
tende : Un tel, ici présent, désire, comme élève du révérend un tel, recevoir 
l'ordination. La Communauté confère l'ordination à un tel, avec un tel comme 
précepteur. Celui qui est d'avis que l'ordination soit conférée..., que celui-là se 
taise. Celui qui est d'avis contraire, qu'il parle». Cette proposition ( karmavâ - 
canâ) est répétée trois fois. Après la « Troisième proposition » ( trtiyâ karma- 
vâcanâ), si la Communauté garde le silence, l'ordination est acquise, et le 
moine proclame : « Un tel a reçu de la Communauté l'ordination avec un tel 
comme précepteur. La Communauté est de cet avis; c'est pourquoi elle se 
tait: c'est ainsi que je l'entends». 

Sur ces cérémonies, cf. Vinaya, I, p. 56, 95 (pour le bhiksu); II, p. 274 
(pour la bhikçunî) ; J. Filuozat, Fragments du Ft«v des Mûlasarv ., JA, 
janv.-mars 1938, p. 50; Oldenberg, Bouddha , p. 390. 

Dans les actes de moindre importance, la motion peut être suivie d'une seule 
proposition au lieu de trois ; c 'est ce qu 'on appelle jnaptidvitïyakarman « l'acte 
ecclésiastique où la motion est seconde » c 'est-à-dire l'acte (simple) qui avec 
la motion fait deux. Cf. Oldenberg, Vinaya Texts, I, p. 169, n. 2. 

1 Cf. T 1439, p. 500 c-503 a ; Vin. pâli, I, p. 56, 94-97 ; F. Spiegel, 
Kammavakya , Liber de officiis sacerdotum buddhicorum , Bonnae, 1841. 

2 La tradition du bol aux aumônes et du triple vêtement fait partie du rituel; 
cf. Vin. I, p. 94 : pathamam upajjham gâhâpetabbo , upajjham gâhâpetvâ 
pattacïvaram acikkhitabbam, ayan te patto, ayam samghâti, ayam uttarâsango, 
ayam antaravàsàko, gaccha amumhi okâse titthâhîti. 

3 Le caractère chinois seng (9 et 13) est l'équivalent usuel du sanskrit 
samgha , mais, précédé du chiffre dix, il rend le sanskrit dasavarga « chapitre 
de dix moines ». Cf. J. Filliozàt, Fragments du Vinaya des Sarvâstivâdin, 
JA, janv.-mars 1938, p. 50, n. 4. 

Selon le Vinaya, le chapitre doit comporter au moins dix moines pour con¬ 
férer l'ordination (Vin. I, p. 319); toutefois, en Inde centrale ( majjhima 
janapada ), où les moines sont peu nombreux, un chapitre restreint de cinq moines 
peut ordonner validement (Vin. I, p. 197, 319). 
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En gros, la discipline du bhiksu comporte 250 règles; en détail, 
80.000 règles 1 . 

C’est après la troisième proposition officielle (trtiyà karmavd - 
cana) 2 qu’il obtient la discipline immense ( apramânasamvara ) [qui 
en fait un bhiksu]. 

Voilà ce que, d’une manière générale, on appelle moralité ou 
éïla. 


1 Voir ci-dessus, p. 850, n. 2. 

2 Voir ci-dessus p. 850, n. 3. 
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CHAPITRE XXIII. 

LA VERTU DE MORALITÉ 


Question. — Maintenant que nous connaissons les caractères de 162 a 
la moralité (sïlalaksana ), qu’est-ce que la vertu de moralité ( sïla - 
pâramitâ ) ? 

Réponse. — 1. Certains disent que la vertu de moralité est la 
moralité du Bodhisattva qui préfère perdre la vie plutôt que de 
violer la plus petite défense. Comme on Ta dit plus haut dans le 
Sou t’o sou mo wang king (Sutasomaràjasütra) l , le Bodhisattva 
sacrifie sa vie pour garder les défenses. 

[Jâtaka du Nâga écorché ] 2 . — De même, le Bodhisattva, dans 
une existence antérieure, était un dragon venimeux ( viçanâga ) très 

1 Le Sutasomajàtaka a été raconté au long plus haut, Traité I, p. 260-263. 

Aux références déjà données, on peut ajouter Râ§trapàlapariprcchâ, éd. Finot, 
p. 22; P'ou sa pen hing king, T 155, k. 2, p. 119 b 4; Che tseu sou t'o so 
king, T 164, p. 392. 

2 Ce jâtaka présente quelques traits de ressemblance avec le Campeyya 
(n<> 506) et surtout le Bhüridattajâtaka (no 543) : là aussi les nâga pratiquent 
1 ’uposathalcamma et offrent à qui les veut leur peau, leurs muscles, leurs os et 
leur sang (cf. Jâtaka pâli, VI, p. 169); leurs exploits sont présentés comme 
des illustrations de la sîlapâramità (cf. Cariyàpitaka, p. 85-86; tr. Làw, p. 
108-109). Cependant, le présent récit semble évoquer un site célèbre des environs 
de Bâmyân, bien connu par les descriptions qu'en a données M. A. Foucher, 

Notes sur l'itinéraire de Hiuan tsang en Afghanistan , Études Asiatiques, I, p. 
261-262; La vieille route de l'Inde de Bactres à Taxila t I, Paris, 1942, p. 130- 
132, pl. 28. A l'ouest de la ville, en aval du confluent de deux ruisseaux, se 
dresse une arête rocheuse, longue de trois cents mètres et orientée du nord au 
sud; des lichens rouges en couvrent les flancs; une longue faille fend en deux 
le rocher; l'extrémité septentrionale est blanchie par les abondants dépôts 
d'une grosse Bource minérale. L'imagination aidant, les bouddhistes du 1er siècle 
ont pu voir, dans l'arête rocheuse, le gigantesque serpent du présent jâtaka 
ou d'un autre analogue; la faille du rocher évoquait pour eux le coup de 
couteau qui inaugura son supplice; les lichens rouges rappelaient «ses chairs 
sanglantes jonchant le sol»; c'est en voulant gagner la source minérale pour 
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puissant. Tous les êtres périssaient devant lui : les faibles devant 
son regard, les forts devant son souffle. 

Ce nàga, ayant pris la Moralité d'un jour (râtridivasasila), sortit 
de la maison, se mit en quête d'une retraite et pénétra dans la 
forêt. Étant resté longtemps à méditer (manasikàra ), il s'endormit 
de fatigue. Or, c'est une loi chez les nàga, quand ils dorment, de 
prendre la forme ( samsthâna ) d’un serpent. Le corps du nàga portait 
une inscription, et les sept joyaux (saptaratna) y mêlaient leurs 
feux. Des chasseurs ( vyàdha , lubdhaka ), qui le virent, en furent 
surpris et dirent : « Une telle peau (tvac-) est extraordinaire ( adbhu - 
ta) et rare ( durlabha ) ; ne faudrait-il pas l'offrir au roi de notre 
pays en guise d'ornement?» Aussitôt, ils écrasèrent la tête du ser¬ 
pent avec un bâton et lui enlevèrent la peau avec un couteau. Le nàga 
se dit : « Ma force est miraculeuse ( rddhika ) ; si je la répandais sur 
ce pays, il serait retourné comme la main. Comment ces hommes, 
choses minuscules, peuvent-ils m'entreprendre ? Mais aujourd'hui 
que j'observe la moralité, je ne me soucie plus de la vie ; je suivrai 
les enseignements du Buddha ( buddhavacana ) ». Sur ce, s'armant 
de patience, il ferma les yeux et ne regarda plus ; il retint son souffle 
et ne respira plus, car, plein de compassion (anukampâ) pour ces 
hommes, [il voulait les épargner]. Pour garder la moralité, il subit 
résolument ( ekacittena ) le supplice de l'écorchement, sans éprouver 
de regret. Il perdit donc sa peau, et ses chairs sanglantes jon¬ 
chaient le sol. Quand le soleil, très ardent, entreprit sa révolution 
autour de la terre, le nàga voulut gagner une grande étendue d'eau 
[pour s'y rafraîchir] ; il vit alors de petits insectes ( krmi ) s’ap¬ 
procher de lui afin de le manger ; pour garder la moralité, il n'osa 
point remuer [de peur de les écraser]. Il se disait : «Aujourd’hui, 
je fais don de mon corps aux insectes ; c'est pour arriver à l'état de 

y plonger son corps à vif, que le serpent, attaqué par des insectes, s’immobilisa 
pour ne point les écraser. — Il est vrai qu’au temps de Hiuan tsang cette 
arête rocheuse évoquait plutôt pour les bouddhistes l’image gigantesque d’un 
Buddha en nirvana : «A deux ou trois li à l’est (corriger : à l’ouest ?) de la 
ville royale, dans un samghàràma, il y a une statue couchée du Buddha qui 
entre dans le Nirvana, de plus de mille pieds » (Si yu ki, T 2087, k. 1, p. 873 b). 
Mais l’antique jâtaka du nàga écorché a passé dans la légende musulmane 
du dragon Ajdahà, que les archéologues ont recueilli sur place à Bâmyân de 
la bouche des indigènes : la crête rocheuse ne serait rien d’autre que le 
cadavre d’Ajdahà, du grand dragon qui désolait la contrée, et qu’Hazrat c Ali, 
le cousin et le gendre du Prophète, a jadis mis à mort. 
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Buddha que je donne ma chair et que je sacrifie ma vie ; plus tard, 
quand je serai un Buddha, je poursuivrai cette [bonne] résolution 
en pratiquant le don de la Loi ( dharmadâna ) ». Après qu’il eut fait 
ce serment (pranidhâna) , son corps se dessécha et il mourut. Il 
renaquit alors dans le deuxième ciel (svarga) : celui des Trâyas- 
trimsa. 

Le dragon venimeux de ce temps-là était le buddha éâkyamuni ; 
les chasseurs étaient Devadatta et les six maîtres hérétiques ; les 
petits insectes étaient les 80.000 deva qui trouvèrent le Chemin 162 b 
(mârga) quand le buddha éàkyamuni fit tourner pour la première 
fois la roue de la Loi. 

Le Bodhisattva, pour garder les défenses, sacrifie sa vie ; il est 
ferme (niyata) et sans regret. C’est cela que l’on appelle vertu de 
moralité. 

2. Le Bodhisattva qui observe la moralité, pour arriver à l’état 
de Buddha, fait le grand serment (pranidhâna) suivant : « Je veux 
sauver les êtres ; je ne recherche pas les félicités de l’existence 
présente ni de l’existence future (• ihaparatrasukha ) ; je n’ai en vue 
ni la gloire (yasas) ni la renommée ( prasamsâ ) ; je ne cherche pas 
à entrer moi-même au plus tôt dans le Nirvana; j’ai seulement en 
vue les êtres tombés dans le grand courant (mahâsrotas) [de la 
transmigration], trompés par le désir (Jcâma) et égarés par la stupi¬ 
dité ( moha ) : je veux les sauver et les mener à l’autre rive (para). 
J’observerai attentivement (ekacittena) la moralité pour renaître 
en bonne place (kusalasthâna) ; renaissant en bonne place, je ren¬ 
contrerai des hommes de bien (satpurusa) ; rencontrant des hommes 
de bien, j ’enfanterai la sagesse (prajhâ) ; enfantant la sagesse, 
j ’arriverai à pratiquer les six vertus (satpâramità) ; pratiquant les 
six vertus, j’arriverai à l’état de Buddha». Une telle moralité est 
appelée vertu de moralité. 

3. En outre, chez le Bodhisattva qui observe la moralité, la pensée 
est bonne ( kusala) et pure (parisuddha) ; il ne craint pas les mau¬ 
vaises destinées (durgati) et ne désire pas renaître parmi les dieux ; 
il recherche seulement la bonté et la pureté, et parfume (vâsayati) 
sa pensée à l’aide de la moralité de façon à la rendre meilleure. 

Voilà la vertu de moralité. 

4. En outre, le Bodhisattva qui observe la moralité dans un esprit 
de grande compassion (mahâkarunâcitta) arrive à l’état de Buddha, 
et c’est cela qu’on appelle vertu de moralité. 
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5. En outre, en observant la moralité, le Bodhisattva donne nais¬ 
sance aux six vertus, et ce fait constitue la vertu de moralité. 

a. Comment la moralité donne-t-elle naissance à la moralité ? 
En partant de la quintuple moralité [de l’upâsaka], on arrive à 
la [décuple] moralité du sràmanera. En partant de la moralité du 
sràmanera, on arrive à la moralité de discipline ( sarnvarasila ) [qui 
caractérise le bhiksu]. En partant de la moralité de discipline, on 
arrive à la moralité résultant de l’extase (dhyânasila ). En partant 
de la moralité de l’extase, on arrive à la moralité pure (anâsravaéîla ). 
C’est ainsi que la moralité donne naissance à la moralité. 

b. Comment la moralité donne-t-elle naissance au don (dânà) ? 
Il y a trois sortes de dons : 1. le don matériel ( âmisadâna ), 2. le don 
de la Loi (dharmadâna ), 3. le don de l’absence de crainte (abhaya- 
dâna ). 

La moralité qui s’abstient d’empiéter sur le bien d’autrui con¬ 
stitue le « don matériel ». —Les êtres qui en sont témoins apprécient 
cette conduite. [Par son exemple], l’homme moral leur prêche la Loi 
et leur ouvre l’intelligence. Il se dit : « En observant rigoureusement 
la moralité pure, je serai pour tous les êtres un vénérable champ 
de mérites ( punyaksetra ) ; ainsi tous les êtres, [s’inspirant de mon 
exemple], gagneront d’immenses mérites (< apramânapunya ) ». Une 
action de ce genre constitue le « don de la Loi ». — Tous les êtres 
redoutent la mort ; la moralité qui s’interdit de les tourmenter 
constitue le « don de l’absence de crainte ». 

En outre, le Bodhisattva se dit : « J ’observerai la moralité et, en 
récompense de cette moralité, je serai, pour tous les êtres, un noble 
roi cakravartin ou un roi du Jambudvïpa. Si je deviens roi des 
dieux ( devarâja ), je comblerai tous les êtres de richesses, et il n’y 
aura plus de pauvres ; plus tard, assis sous l’arbre de la Bodhi, je 
dompterai le roi Màra et je détruirai ses armées ; je réaliserai l’état 
suprême des Buddha, je prêcherai pour les êtres la Loi pure et je 
162 c ferai traverser à d’innombrables êtres l’océan de la vieillesse (jarâ), 
de la maladie ( vyâdhi) et de la mort ( marana ) ». C’est ainsi que la 
moralité donne naissance à la vertu du don. 

c. Comment la moralité donne-t-elle naissance à la patience ( ksân - 
tï) ? L’homme moral se dit en lui-même : «J’observe aujourd’hui 
la moralité pour régler ma pensée. Si cette moralité est dépourvue 
de patience, je tomberai en enfer. Même en ne violant point les 
défenses, si je n’ai point de patience, je n’éviterai pas les mauvaises 
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destinées. Comment pourrais-je donc m’abandonner à la colère et ne 
point gouverner mes pensées, puisque c’est seulement à cause de 
la pensée qu’on entre dans les trois destinées mauvaises ? C’est 
pourquoi il faut aimer l’effort personnel, la diligence, et cultiver la 
patience. De plus, l’ascète qui veut affermir sa vertu morale doit 
exercer sa patience. Pourquoi ? Parce que la patience est la grande 
force qui consolide la moralité et la rend immuable ». Il se dit 
encore : «Aujourd’hui que j’ai quitté le monde (pravrajita ) et que 
mon extérieur me distingue du profane, comment pourrais-je m’aban¬ 
donner à mes sentiments à la façon des gens du monde ? Il faut 
faire effort et armer sa pensée de patience. C’est par la patience 
du corps et de la voix ( kâyavâkkçànti ) que la pensée acquiert la 
patience. Si la pensée n’est pas patiente, le corps et la voix ne le 
sont pas davantage. C’est pourquoi l’ascète doit employer la patience 
du corps, de la voix et de la pensée à rompre tous les mouvements 
de colère ( krodha ). En outre, cette moralité comporte, en gros 
(samâsatah), quatre-vingt mille articles ; en détail (vistaratah ), 
un nombre immense ( aprameya ) d’articles ; comment ferais-je pour 
observer à la fois les innombrables règles de la moralité ? C’est 
seulement par la patience que je dominerai toute la moralité ». 
Quand un homme a commis une faute envers le roi, le roi prend 
ce coupable et le charge sur une voiture armée de glaives ; sur les 
six côtés de la voiture, des tranchants aiguisés ne laissent pas d’in¬ 
tervalle ; on part au trop et au galop, sans choisir le chemin. Si 
l’homme parvient à conserver la vie sans être blessé par les glaives, 
ce sera comme s’il avait été mis à mort, mais sans mourir. Il en va 
de même pour l’homme moral : sa moralité, ce sont les glaives 
aiguisés; la patience le maintient en vie. Si sa patience n’est point 
ferme, la moralité blessera cet homme. Un vieillard ou un noctam¬ 
bule chancelle s’il n’a point de bâton ; la patience est le bâton de 
la moralité qui aide l’homme à arriver au Chemin ; cause et condi¬ 
tion du bonheur, elle est immuable. C ’est ainsi que la moralité donne 
naissance à la vertu de patience. 

d. Comment la moralité donne-t-elle naissance à l’énergie ( virya ) ? 
L’homme moral exclut toute négligence (pramâda) ; par un effort 
personnel, il exerce la Loi sans supérieur ( anuttaradharma ) ; il 
renonce au bonheur mondain et pénètre dans le bon Chemin; 
il prend la résolution de rechercher le Nirvana et de sauver tous 
les êtres ; dans cette grande pensée, il n’a point de paresse, car il 
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recherche le Buddha en premier lieu. C'est ainsi que la moralité 
peut donner naissance à l'énergie. 

En. outre, l'homme moral a horreur des douleurs du monde 
(lokaduhkha) et des tourments de la vieillesse, de la maladie et de la 
mort; il développe de l'énergie pour s’en libérer lui-même et en 
sauver les autres. 

[L’énergie du chacal]. — Un chacal (, srgâla ) vivait dans une 
forêt en compagnie de lions ( simha ) et de tigres ( vyâghra), à la 
recherche des proies laissées par ces derniers. Une fois qu’il était 
à jeun et fatigué, il franchit, au milieu de la nuit, les remparts de 
la ville et pénétra dans une habitation. N’ayant pas trouvé la viande 
qu’il cherchait, il s’endormit dans une cachette (rahasisthâna) et 
ne se réveilla qu'une fois la nuit passée. Effrayé et déconcerté, il 
ne savait que faire : sortir, c'était risquer de ne pouvoir s'échapper ; 

163 a rester, c’était se condamner à la mort. Finalement, il se résolut à 
faire le mort et se coucha par terre. Des passants le virent ; l’un 
d’eux déclara qu'il avait besoin d'une oreille ( karna ) de chacal et 
lui coupa une oreille; le chacal se dit : «L’ablation d’une oreille 
est douloureuse, mais je me contente de garder la vie ». Un autre 
homme déclara qu’il avait besoin d'une queue ( puccha ) de chacal, 
lui coupa la queue et s’en alla ; le chacal se dit : « Si douloureuse 
que soit l’ablation de ma queue, ce n’est qu’une petite affaire». 
Enfin un troisième personnage déclara qu’il avait besoin d’une dent 
(danta) de chacal ; mais celui-ci se dit : « Les amateurs se mul¬ 
tiplient ; s’ils [s’avisent] de prendre ma tête, ma vie est con¬ 
damnée ». Aussitôt, il se dressa et, déployant la force de son savoir, 
il bondit à travers un sentier de canalisation et parvint à se sauver. 

Il en va de même pour l’ascète qui veut échapper à la douleur : 
quand la vieillesse ( jarâ ) arrive, il essaye de se rassurer, il ne 
s’attriste point et s’applique à l’énergie ; en cas de maladie (vyâ- 
dhï) également, tant qu’il y a espoir, il ne s’inquiète pas ; quand 
la mort ( marana ) se présente et qu’il sait qu'il n’y a plus d’espoir, 
il fait effort sur lui-même et, s’armant de courage et de zèle, il 
redouble d’énergie; des régions (Je la mort, il arrivera finalement 
au Nirvana. L’exercice de la moralité est comparable au tir à l’arc. 
L’archer cherche d’abord un terrain uni ; une fois en terrain uni, 
il fixe son attention ; ayant fixé son attention, il courbe l’arc à 
plein; ayant courbé l’arc, il lâche la corde à fond. Ici, le terrain uni, 
c’est la moralité ; l'arc, c’est l’attention fixée ; la courbure de l’arc, 
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c’est l’énergie ; la flèche, c’est la sagesse ; l’ennemi, c’est l’igno¬ 
rance. Si on peut ainsi déployer sa force et son énergie, on arrivera 
certainement an grand Chemin et on sauvera les êtres. 

Enfin, l’homme moral peut, grâce à l’énergie, gouverner ses cinq 
instincts et ne point sentir les cinq objets du désir (pancakcmaguna ). 
Quand sa pensée lui échappe, il la ressaisit et la ramène à lui. La 
moralité monte la garde sur les sens ( indriya ) ; gardant les sens, 
elle donne naissance à l’extase ( dhyâna) ; produisant l’extase, elle 
enfante la sagesse (prajnâ) ; créant la sagesse, elle mène à l’état 
de Buddha. C’est ainsi que la moralité donne naissance à la vertu 
d’énergie. 

e. Comment la moralité donne-t-elle naissance à l’extase ( dhyâna ) ? 
Il y a trois actes ( karman) par lesquels l’homme fait le bien; si 
l’acte corporel ( kâyakarman ) ou vocal ( vâkkarman ) est bon, l’acte 
mental (manaskarman ) tend spontanément ( svatah ) vers le bien. 
Une herbe tortueuse ( kutilatrna ), poussant au milieu du chanvre, 
est gênée dans sa croissance; ainsi la force de la moralité peut 
ruiner toutes les entraves (samyojana ). Comment les ruine-t-elle ? 
Quand on n’observe pas la moralité, dès qu’un motif de haine 
(dvesavastu ) se présente, une pensée de meurtre ( atipâtacitta ) se 
produit; dès qu’un motif d’amour ( kàmavastu ) se présente, une 
pensée de luxure se produit. Au contraire, l’homme moral, même 
s’il éprouve un peu de colère, ne conçoit aucune pensée de meurtre; 
même s’il éprouve un attrait sensuel, il ne commet pas la luxure. 
C’est ainsi que la moralité mène toutes les entraves à la ruine. 
Quand les entraves sont ruinées, l’extase ( dhyâna) et la concentra¬ 
tion ( samâdhi) sont faciles à obtenir. De même que la mort survient 
facilement pour un malade ou un vieillard qui ont perdu leurs forces, 
ainsi l’extase et la concentration sont faciles à obtenir quand les 
entraves sont ruinées. 

En outre, la pensée humaine, toujours et sans arrêt, recherche les 
plaisirs de la débauche; l’ascète qui observe la moralité renonce 
aux joies du monde, et sa pensée est sans négligence ( apramâda ) ; 
c’est pourquoi il obtient facilement l’extase et la concentration. 

En outre, l’homme moral obtient de renaître parmi les hommes, 
puis parmi les six classes de dieux du Monde du Désir (kâmadeva ), 
puis dans le Monde matériel ( rüpadhâtu ) ; s’il brise les signes 
caractéristiques de la matière ( rûpanimitta ), il renaît dans le Monde 
immatériel ( ârüpyadhâtu ) ; si sa moralité est pure (parisuddha ), 
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il rompt toutes les entraves ( samyojana ) et atteint Tétât d’Arhat; 
s’il observe la moralité avec la Grande pensée [de la Bodhi] et qu’il 
ait pitié des êtres, il est un Bodhisattva. 

En outre, la moralité modère les appétits grossiers ( sthüla ) et 
l’extase contient les appétits subtils ( süksma ). 

En outre, la moralité règle le corps et la voix, tandis que l’extase 
arrête les distractions (viksiptacitta). De même qu’un homme qui 
a sa chambre à l’étage ne peut y monter sans une échelle, ainsi, 
sans l’échelle de la moralité, on n’arrive pas à l’extase. 

Enfin, chez l’homme qui transgresse la morale, le vent des entra¬ 
ves ( samyojanavâyu ) est violent et dissipe la pensée ; sa pensée étant 
distraite, il n’arrive pas à l’extase. Chez l’homme moral, le vent 
des passions ( klesavâyu) est faible et ne distrait pas beaucoup la 
pensée; extase et concentration sont faciles à obtenir. 

Pour toutes ces raisons, la moralité donne naissance à la vertu 
d’extase. 

/. Comment la moralité donne-t-elle naissance à la sagesse 
(prajna) ? L ’homme moral voit les caractères de cette moralité et 
sait de quoi elle tire son existence. Il sait qu’elle tient son origine 
des péchés ( âpatti ), car, s’il n’y avait pas de péchés [meurtre, etc.], 
il n’y aurait pas de moralité [abstention du meurtre, etc.]. Tel est 
le caractère de la moralité : elle est issue des causes et conditions 
(hetupratyayaja ). Pourquoi alors s’y attacher ( abhiniveSa ) ? C’est 
comme pour le lotus ( utpala) : il est issu d’une boue infecte; si 
belles que soient ses couleurs, son lieu d’origine est impur; on com¬ 
prend par là qu’on ne doit point s’y attacher. C’est ainsi que la 
moralité donne naissance à la vertu de sagesse. 

En outre, l’homme moral se dit en lui-même : « On prétend que 
la moralité est noble ( pranîta ) et qu’il faut la garder, que l’immo¬ 
ralité est vile ( hina ) et qu’il faut l’éviter. Une telle conception ne 
répond pas à la sagesse. Selon le verdict de la sagesse, la pensée 
ne s’attache pas à la moralité; il n’y a rien à prendre, rien à 
laisser». C’est ainsi que la moralité donne naissance à la vertu de 
sagesse. 

En outre, l’homme qui n’observe pas la morale, même s’il possède 
un savoir aiguisé (tiksnajnâna ), cherche des occupations vulgaires 
et s’emploie de toutes manières à trouver des moyens de subsistance; 
l’organe de son savoir ( jnânendriya) s’émousse peu à peu, telle une 
lame tranchante, employée à tailler de la terre argileuse, et qui 
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s’ébréche toujours davantage. Le religieux ( pravrajita ) qui observe 
la moralité et ne s’occupe point des affaires de ce monde contemple 
(samanupasyati) toujours l’Absence de caractères ( animiita ) qui 
constitue le Vrai caractère de tous les Dharma. Même s’il n’avait 
primitivement que des facultés faibles (mrdvindriya ), [son savoir] 
s’aiguise graduellement. Pour toutes ces raisons, on peut dire que 
la moralité donne naissance à la vertu de sagesse. Et ainsi la vertu 
de moralité donne naissance aux six vertus. 

6. En outre, le Bodhisattva qui observe la moralité ignore la 
crainte (bhaya) ; il est exempt de trouble ( moka ), d’hésitation 
(kânksâ) et de doute ( samsaya ) ; il n’aspire pas personnellement 
au Nirvana; il observe la moralité uniquement dans l’intérêt de 
tous les êtres, pour arriver à l’état de Buddha et obtenir tous les 
attributs des Buddha. Cette caractéristique constitue la vertu de 
moralité. 

7. En outre, [et selon les termes du sûtra, ci-dessus, p. 770], le 
Bodhisattva « se fonde sur la non-existence du péché et de son 
contraire» (âpattyanâpattyanadhyâpattUâm upâdâya ), et cela con¬ 
stitue la vertu de moralité. 

Question. — Si la moralité consiste à éviter le mal et à pratiquer 163 c 
le bien, pourquoi parler de la non-existence du péché et de son 
contraire ? 

Réponse. — Parler de leur non-existence n’est pas vue fausse 
( mithyâdrsti ) ni conception grossière ( sthülacitta ) ; si on pénètre 
à fond le caractère des Dharma et qu’on pratique la concentration 
du vide (sünyatâsamâdhi ), on voit par l’œil de la sagesse (prajnâ- 
caksus ) que le péché (âpatti) n’existe pas. Si le péché n’existe pas, 
son contraire, l’absence de péché (anâpatti), n’existe pas non plus. 
D’ailleurs, l’être n’existant pas, le péché de meurtre (atipâtâpatti) 
n’existe pas non plus; le péché n’existant point, la Défense ( sïla) 
qui l’interdit n’existe pas davantage. Pourquoi ? Il devrait y avoir 
un péché de meurtre, pour que l’interdiction du meurtre existe; 
mais, puisqu’il n’y a pas de péché de meurtre, son interdiction 
n’existe pas. 

Question. — Des êtres existent présentement; direz-vous qu’ils 
n’existent pas ? 

Réponse. — Ce qui est vu par l’œil de chair ( mâmsacaksus ) n’est 
pas une vision correcte ( darsana ) ; si on utilise 1 ’œil de la sagesse 
(prajnâcakçus ), on verra qu’il n’y a pas d’êtres. Comme on l’a 
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dit plus haut (p. 724) à propos du don, il n’y a ni donateur ( dâyaka ), 
ni bénéficiaire (pratigrâhaka), ni chose donnée (deya) ; c’est la 
même chose ici. 

En outre, si l’être (sattva) existait, il serait identique aux cinq 
agrégats (skandha), ou différent d’eux. S’il était identique aux cinq 
Skandha, les Skandha étant cinq et l’être étant un, cinq feraient un, 
et un ferait cinq. Un marché du change où cinq vaudraient un ne 
trouverait pas de preneur. Pourquoi ? Parce que un ne fait pas cinq. 
C’est pourquoi on sait que les cinq Skandha ne font pas un seul 
être. — En outre, les cinq Skandha, naissant (utpanna) et périssant 
(niruddha), sont d’un caractère impermanent ( anityalaksana ) tandis 
que l’être a pour propriété de passer de l’existence antérieure à 
l’existence future en accumulant péchés ( âpatti ) et mérites (punya) 
dans les trois mondes (traidhâtuka) . Si les cinq Skandha se con¬ 
fondaient avec l’être, celui-ci serait pareil à ces herbes ( trna) et ces 
bois (kâstha) qui, naissant spontanément et périssant spontanément, 
sont réfractaires au lien du péché ( âpattibandhana ) et à la déli¬ 
vrance (vimoksa). On sait donc que les cinq Skandha ne sont pas 
l’être. 

Qu’il existe un être en dehors des Skandha, c’est ce qui a déjà 
été réfuté plus haut, quand il était question de l’éternité et de 
l’ubiquité de l’Àtman (cf. p. 740). D’ailleurs, en dehors des cinq 
Skandha, la vue du moi (âtmadrsti) ne naît pas. S’il existait un 
être en dehors des cinq Skandha, il serait éternel, et, s’il était 
éternel, il échapperait à la naissance (jàti) et à la mort ( marana ). 
Pourquoi ? Parce que la naissance, c’est être après ne pas avoir 
été, et la mort, c’est périr après être né. Si les êtres étaient éternels, 
ils rempliraient les cinq destinées (pancagati), Existant éternelle¬ 
ment dès l’origine, comment viendraient-ils encore à l’existence ? 
Exempts de naissance, ils seraient aussi exempts de mort. 

Question. — Il est certain que l’être existe ; pourquoi dites-vous 
qu’il n’existe pas ? Il existe un Dharma «Être» qui a les cinq 
Skandha pour causes et conditions (hetupratyaya) , de même que 
le Dharma « Main » existe en raison des cinq doigts (anguli ). 

Réponse. — Cette affirmation est fausse. S’il existait un Dharma 
« Être » en raison des cinq Skandha, l’existence de ce Dharma 
« Être » ne se concevrait pas à part, en dehors des cinq Skandha. 
L’œil ( caksrcs ) voit la couleur (rüpa), l’oreille ( srotra ) entend le 
son ( sdbda ), le nez (ghrdna) sent l’odeur (gandha) , la langue 
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(jihvâ ) goûte la saveur (rasa), le corps (kâya) tâte le tangible 
(sprastavya) et l’esprit ( manas ) connaît les Dharma; mais tout cela 
est vide (sûnya) et exempt de Moi substantiel (anàtman). Il n’y a 
pas d’être, distinct de ces six choses. Les hérétiques ( tïrthika ), qui 
voient à l’envers, prétendent que l’être, c’est l’œil qui voit les 
couleurs, etc., jusque : c’est l’esprit qui connaît les Dharma. Ou 
bien, ils sont d’avis que l’être, c’est la pensée qui éprouve la douleur 
ou le plaisir. Ceux qui partagent cette vue ne connaissent pas la 
réalité de l’être. 

[Buse des disciples intéressés ]. — Il y avait un vénérable bhiksu 
très vertueux. Les hommes, qui le prétendaient Arhat, lui appor¬ 
taient des offrandes en masse. Par la suite, il tomba malade et 
mourut. Ses disciples, craignant de perdre les offrandes [qu’on lui 
apportait], enlevèrent son corps durant la nuit et disposèrent sur 
son lit les couvertures et l’oreiller de telle sorte qu’on eût dit que 
le maître était là, couché sur son lit. Aux personnes qui venaient 
s’enquérir de l’état du malade, les disciples disaient : «Ne voyez- 
vous pas, sur ce lit, ses couvertures et son oreiller ? » Les sots, 
sans examiner la chose, croyaient le maître malade et alité, et s’en 
allaient après l’avoir comblé d’offrandes. Il en fut ainsi plusieurs 
fois. Il y eut cependant un homme intelligent qui vint prendre 
de ses nouvelles; les disciples lui firent la même réponse. Mais cet 
homme intelligent répliqua : « Je ne vous interroge pas sur les 
couvertures, l’oreiller ou le lit, c’est l’homme que je cherche». 
Écartant les couvertures, il chercha son maître, mais il n’y avait 
personne. [Ici aussi], en dehors des six objets, il n’existe point 
d’Àtman. De même il n’y a personne qui connaisse (jnânin) ni 
personne qui voie (< darsin ). 

En outre, si l’être existait dans les cinq Skandha comme dans ses 
causes et conditions (hetupratyaya) , les cinq Skandha étant transi¬ 
toires (anitya) , l’être, lui aussi, serait transitoire. Pourquoi ? Parce 
qu’il y a similitude (sâdrsya) entre l’effet ( phala) et sa cause 
(hetu). Cet être, étant transitoire, ne passerait pas à l’existence 
future ( aparajanman ). 

En outre, si, comme vous le prétendez, l’être, dès l’origine même, 
existait éternellement, alors, l’être devrait engendrer les cinq 
Skandha, tandis que les cinq Skandha ne pourraient engendrer 
l’être. Or les cinq Skandha, en tant que causes et conditions, 
engendrent [seulement] une métaphore d’être (sattvanàmasamketa ), 
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et le sot poursuit ce nom à la recherche d’une réalité. C’est pourquoi 
l’être est réellement inexistant. Puisque l’être n’existe pas, il n’y a 
point de péché de meurtre, et puisque le meurtre n’existe pas, il n’y 
a pas non plus de défense (sila) pour l’interdire. 

En outre, si on examine à fond les cinq Skandha, on saura à 
l’analyse qu’ils sont vides (sûnya), pareils aux visions du rêve 
(svapnadarsana) , pareils au reflet sur le miroir ( âdarsabimba ). En 
tuant une vision du rêve ou un reflet sur le miroir, on ne commet 
pas de meurtre. De même, en tuant l’être, c’est-à-dire cinq Skandha 
qui ont le vide pour caractère ( sünyatânimitta ), on ne commet point 
de faute. 

Enfin, l’homme qui déteste le péché ( âpatti ) et s’attache à son 
contraire ( anâpatti ) éprouve du mépris ( avamâna ) et de l’orgueil 
( abhimâna ) quand il voit quelqu’un transgresser les défenses; il 
éprouve de l’affection (anunaya) et du respect ( satkâra ) quand il 
voit un honnête homme observer les défenses. Une telle moralité est 
une cause génératrice de péché ( âpattisamutthâpakahetupratyaya ). 
Par conséquent nous disons [avec le sütra] qu’il faut remplir la 
vertu de moralité en se fondant sur la non-existence du péché et 
de son contraire. 
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CHAPITRE XXIV. 

LA VERTU DE PATIENCE 1 

Sûtra : Il faut remplir la vertu de patience en se basant sur la 164 b 
non-agitation de 1 Esprit ( ksântipâramità paripürayitavyâ akso- 
bhanatâm upâdâya). 

I. DÉFINITION ET DIVISION DE LA PATIENCE. 

èâstra : Question. — Qu’est-ce que la Kçànti ? 

Réponse. — Ksânti, en langue des Ts’in, signifie patience. 

11 y a deux sortes de patiences : 1. la patience à l’endroit des êtres 
(sattvakçânti) ; 2. la patience à l’endroit du Dharma (dharmaksânti). 

Le Bodhisattva qui exerce la patience à l’endroit des êtres obtient 
un mérite immense ( apramânapunya) ; le Bodhisattva qui exerce la 
patience à l’endroit du Dharma obtient une sagesse immense 
(apramânaprajnâ) . Muni de ces deux avantages, mérite et sagesse, 
il obtient la réalisation de tous ses désirs ( yathestasiddhi ) : il est 
pareil à l’homme qui, muni d’yeux et de pieds, peut se rendre où 
il veut. Le Bodhisattva qui rencontre la médisance ou l’injure, qui 


1 La vertu do patience ne joue pas un gTand rôle dans le Petit Véhicule : 
un bref éloge dans le Dîgha, II, p. 49 : lchantl paramam tapo titilckhâ nibhânam 
paramam vadanti Buddhà, et dans Samyutta, I, p. 226 : khantiyâ bhiyyo na 
vijjati ; une courte définition dans Dhammasangani, p. 230 : Y à lchantl kha- 
manatâ adhivdsanatd acandiklcam anasuropo attamanatâ cittassa, ayam vuccdti 
lchantl. Mais le vice opposé, la colère, la haine ou Ta version (lerodha, dve$a, 
pratiglia) } est souvent combattu. 

Le Grand Véhicule, au contraire, attache une grande importance à la patience : 
il en distingue surtout trois espèces : paràpalcàrainarsanalcsdnti, pardonner les 
injures; duhlchàdhivâsanâlcçànti, supporter la souffrance; dharmanidhyânâdhi- 
moksalcsdnti, méditer le Dharma et y adhérer. Voir, entre autres sources, 
Sûtrâlamkâra, éd. LÉvi, p. 108; Bodh. bhùmi, p. 189-199; Ôikçâsamuccaya, p. 
179-188 (tr. Bendàll-Koüse, p. 175-183); Bodhicaryâvatâra et Panjikà, ch. VI 
(tr. Lav-, p. 49-69); Samgraha, p. 191; Siddhi, p. 621; Ta fang kouang, 
T 279, k, 44, p. 232 b sq. 
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est frappé par l’épée ou le bâton, sait, à la réflexion, que la cause 
en est à ses actes [antérieurs], que les Dharma, tant à l’intérieur 
( adhyâtmam ) qu’à l’extérieur ( bâhyam ), sont absolument vides 
(atyantasünya) , privés de Moi substantiel ( anàtman ), non-possédés 
par un Moi ( anâtmya ). Le triple sceau de la Loi ( dharnuimudrâ ) 1 
est imprimé sur tous les Dharma, et, bien qu’ils aient le pouvoir 
d’entraîner une rétribution douloureuse, le Bodhisattva les supporte 
sans éprouver d’irritation (dustacitta) , ni prononcer d’injure. 

En même temps, on appelle patience la production d’un certain 
mental ( caitasikadharma ) : quand on le possède, la patience et le 
savoir trouvent leur solidité, comme la peinture doit à la colle sa 
résistance. 

Certains disent qu’il y a deux sortes de pensées bonnes ( kusala - 
citta) : l’une grossière (, sthûla ), l’autre subtile (süksma) ; la gros¬ 
sière, c’est la patience (ksânti) ; la subtile, c’est l’extase ( dhyâna ). 
Tant qu’on n’a pas trouvé l’extase, la joie spirituelle ( priti ) est 
seulement capable de recouvrir ( praticchàdana ) les péchés : on l’ap¬ 
pelle patience; quand on a trouvé l’extase, cette joie fait éviter tout 
péché : on l’appelle extase. 

La patience est un mental ( caitasikadharma) associé à la pensée 
(cittasamprayukta) et accompagnant la pensée (cittânusârin) ; ce 
n’est ni un acte (karman), ni la rétribution d’un acte (karmâvi- 
pâka), mais un compagnon de l’acte (karmânusârin ). 

Selon certains, elle appartient à deux Mondes ( dhâtudvayâvacara) 
[Monde du désir et Monde matériel]. Selon d’autres, elle appartient 
seulement au Monde du désir ( kâmadhâtvavacara ) ou elle n’est 
d’aucun Monde (anavacara) ; [elle serait étrangère au Monde maté¬ 
riel] car, dans ce Monde matériel ( rüpadhâtu ), il n’y a aucun désa¬ 
grément extérieur à supporter. 

La patience est impure ( sâsrava ) ou pure ( anâsrava ), car on la 
trouve aussi bien chez les profanes (prthagjana) que chez les saints 
(arya ). 

La patience qui met obstacle (âtrnoti) aux mauvais instincts de la 
pensée à soi ou de la pensée d’autrui (svaparacittâkusaladharma) est 
dite bonne (kusala). Puisqu’elle est bonne, il y a suppression (samuc- 
cheda) ou non-suppression (asamuccheda) de la réflexion (manasi - 
kâra). Tout ceci est analysé au long dans l’Abhidharma. 

1 Ce triple sceau des Dharma sera défini ci-dessous, k. 15, p. 170 a, 
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IL LA PATIENCE A L’ENDROIT DES ÊTRES. 

Question. — Qu’est-ce que la patience à l’endroit des êtres 
(sattvaksânti) ? 

Réponse. — Il est deux sortes d’êtres pour le Bodhisattva : 

1. celui qui le couvre de respect ( satkâra ) et d ’hommages (püjâ) ; 

2. celui qui le hait, l’insulte, le frappe et le tourmente. Le Bodhi¬ 
sattva peut supporter l’un et l’autre : il n’aime point l’homme qui 
le flatte; il ne hait point l’homme qui lui fait du mal. C’est cela 
la patience envers les êtres. 

1. Indifférence envers les flatteurs. 

Question. — Devant le respect et les hommages, peut-il être 
question de patience ? 

Réponse. — Il y a deux sortes d’entraves ( samyojana ) : 1. celles 
qui dépendent de 1 ’affection ( anunayapatita) ; 2. celles qui dépen¬ 
dent de l’aversion (pratighapatita) . Le respect et les hommages n’en¬ 
gendrent point l’aversion, mais conduisent à l’affection ( anunaya ) et 
à l’attachement (abhinivesa) ; ce sont d’adroits séducteurs; c’est 
pourquoi il faut pratiquer l’indifférence à leur égard, sans s’y 
attacher et sans les aimer. Comment y rester insensible ? En consi¬ 
dérant leur impermanence (anityatâ) et [en sachant] qu’ils sont 
une source d’entraves ( samyojanopapattisthâna ). Aussi le Buddha 
a-t-il dit : « Le gain et les honneurs ( lâbhasatkâra) sont une pro¬ 
fonde blessure ( vrana ). De même qu’une blessure coupe la peau 
(chavi) et arrive à la chair ( mâmsa ), coupe la chair et arrive à l’os 
(( asthi ), brise l’os et pénètre jusqu’à la moelle (asthiminjâ) 9 ainsi 
l’homme attaché au gain et aux honneurs coupe la peau de la 
moralité (sïlacchavi) , brise la chair de l’extase (dhyânamâmsa) , 
rompt l’os de la sagesse ( prajnâsthi ) et perd la moelle de la subtile 
pensée bonne (sûksmakusalacittaminjà) » \ 


1 En réalité, ce n’est pas à une blessure, mais au supplice de la corde de 
crins ( vâlarajju ), que le Buddha a comparé la cupidité et l’ambition : voir le 
Jtajjusutta du Samyutta, II, p. 238, que le Mppé a cité plus exactement 
ci-dessus : Traité, I, p. 334, et où j ’ai reproduit, en note, le texte pâli. 


868 


[k. 14, p. 164 c] 

[Devadatta, victime du gain et des honneurs] 1 . 

164 c [Vocation], — Lorsque le Buddha retourna pour la première fois 
au pays de Kia p’i lo p’o (Kapilavastu), il était accompagné de 

i L'histoire de Devadatta présente un intérêt considérable au point de vue 
de la formation des légendes et des écritures bouddhiques, mais n'a encore 
fait l'objet d'aucune étude poussée; voir Kern, Histoire , I, p. 186*206; 
Manual, p. 38-40; T. W, Rhys Davids, Devadatta, ERE, IV, p. 675-677; 
Thomas, Life of Buddha , p. 131-138. Voici un bref état des sources : 

lo Le Suttapitaka n'a que do courtes allusions à Devadatta : le Dïgha 
n'en dit pas un mot; le Majjhima et le Samyutta le connaissent comme un 
homme do mauvais désirs (Sam. II, p. 156), perdu d'avarice et d'ambition 
(Maj. I, p. 192; Sam. II, p. 240-242), condamné à l'enfer (Maj. I, p. 392). 
L'Aiiguttara est mieux renseigné; mais, à l'exception d'un seul passage (An. 
IV, p. 402 sq.), tous les endroits où il traite de Devadatta semblent empruntés 
mot à mot au Vinaya pâli (An. II, p. 73 = Vin. II, p. 188; An. III, p. 123 
= Vin. II, p. 185; An. IV, p. 160, 164 = Vin. II, p. 202), et peuvent être 
considérés comme des interpolations. De même, l'TTdàna, p. 60, est tiré de Vin. 
II, p. 198; l'Itivuttaka, p. 85, est repris de Vin. II, p. 203. 

Les Àgama chinois ne semblent pas mieux connaître l'hérétique célèbre, 
exception faite pour l'Ekottara, de date tardive et de caractère encyclopé¬ 
dique, qui rapporte au long et en détails l'histoire de Devadatta (T 125, k. 
47, p. 803 b-806 a). 

Les Mahàsàinghika se bornent à présenter Devadatta comme le cousin du 
Buddha et son rival d'enfance (cf. Mahâvastu, II, p. 74; III, p. 176 sq.; 
Fo pen hing tsi king, T 190, k. 12, p. 705 b-c), mais semblent tout ignorer 
du schisme qu'il provoqua dans la communauté; selon eux en effet, Devadatta 
ne faisait point partie de l'ordre parce que le Buddha avait refusé de l'ordon¬ 
ner : cf. Mahâvastu, III, p. 181, L 3 ; T 190, k. 59, p. 923 c (tr. Beal, Bomantic 
Legend , p. 380). On peut croire que les Mahâsâmghika se sont séparés des 
Sthavira avant que la légende de Devadatta fût achevée. 

2o Les Vinaya, et les sources qui en dépendent, nous renseignent abondam¬ 
ment sur la collusion de Devadatta avec Ajâtaéatru, le schisme qu'il provoqua 
dans la communauté, les complots qu 'il ourdit contre le Buddha, ainsi que sa chute 
en enfer. Mais, ici encore, il faut distinguer entre deux groupes de Vinaya : 

a. Le Vinaya pâli (II, p. 182-203; tr. Rh. D.-Oldenberg, III, p. 224-265), 
ainsi que ses deux tributaires, le Vin. des Mahiéàsaka (T 1421, k. 25, p. 164 a- 
166 b), et celui des Dharmagupta (T 1428, k. 46, p. 909 b-910 c), ne connaissent 
que les grands traits de la légende. Il semble d'ailleurs que, dans l'école de 
langue pâlie, celle-ci 8e soit figée avec le Vinaya, car les sources postérieures, 
comme le Jâtaka, III, p. 355-358; IV, p. 158-159; V, p. 333-337; VI, p. 129-131, 
et la Dhammapadatthakathâ, I, p. 133-150, ne marquent aucun© évolution 
appréciable. 

h. Au contraire, les sources sarvâstivâdin ont considérablement développé 
l'histoire de Devadatta et y ont inséré une quantité d'épisodes inédits. Pour 
s'en convaincre, il suffit de parcourir les longues pages que les Vinaya des 
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1.250 bhik§u : tous appartenaient à la classe des brahmacârin ; 
comme ils avaient adoré le feu ( agni ), leur aspect était misérable; 
comme ils avaient pratiqué le jeûne et l’ascèse, leurs corps étaient 
émaciés. Le roi Tsing fan (Suddhodana) se dit en lui-même : « Les 
compagnons ( parivâra ) de mon fils, bien qu’animés d’intention pure 
(cittavisuddhi) , ne payent vraiment pas de mine. Je vais faire un 
choix parmi mes nombreux fils et petits-fils ; chaque famille donnera 
un de ses membres pour être le disciple du Buddlia ». Ayant ainsi 
réfléchi, il publia dans le pays un édit enjoignant à certains jeunes 
gens de la noble famille des Sàkya de se disposer à quitter la maison 
(pravrajyâ) 1 . C’est alors que Devadatta, fils du roi Hou fan 
{Dronodana) 2 , sortit de la maison, s’exerça dans le Chemin et 
récita 60.000 articles 3 de la Loi {dharmaskandha) . Durant douze 
ans il poursuivit énergiquement ses efforts 4 . 

Sarvâstivâdin et les textes apparentés lui ont consacrées : Vin. des Sarvâsti- 
vâdin, T 1435, k. 36-37, p. 257a-271a; Vin. des Mülasarvâstivâdin, T 1450, 
k. 13-14, p. 168a-174c; k. 20, p. 203; T 1464, k. 2, p. 859 a-860 a (comparer 
Kockhill, Life , p. 83-87, 92, 94, 106-107). C'est dans ces sources développées 
que le Mpps a puisé la biographie complète de Devadatta, dont il nous donne 
ici un résumé. Les Mémoires de Hiuan tsang le reprendront à peu près dans 
les mêmes termes Cf. Si yu ki, T 2087, k. 6, p. 899 o-900 a (tr. Beal, II, 
p. 8-9; Watters, I, p. 390). 

t Sur la vocation forcée de 500 jeunes &âkya, voir plus haut, Traité, I, 
p. 176-177, et les notes. Cette intervention de Suddhodana ne fut pas heureuse 
car, parmi ces jeunes gens, « certains, bien disposés, goûtaient la joie du Chemin, 
d'autres n'y trouvaient aucune joie». Le Buddha n'approuva pas l'initiative 
de son père; par trois fois, il conseilla à Devadatta de rester dans le monde, 
mais celui-ci « se rasa lui-même les cheveux et la barbe et revêtit le lcdsâya 
du religieux»; puis il se mit à l'école du bhik§u Sieou lo t'o (Surâdha), qui 
lui enseigna les articles de la discipline {êxlasamvara) et les bases des pouvoirs 
miraculeux ( rddhipâda ) : cf. Tseng yi a han, T 125, k. 47, p. 802 b-c. 

2 Selon le Mppâ (T 1509, k. 3, p. 83 c 1 ; k. 14, p. 164 c 7) et Hiuan tsang 
(T 2087, k. 6, p. 900 a 2), Devadatta était le fils de Dronodana . D'autres 
sources lui donnent pour père Suprabuddha (Mahàvamsa, II, v. 21, p. 14; 
Dhammapadattha, III, p. 44), Amrtodana (K'i che king, T 24, k. 10, p. 364 b 
5-6; K'i che yin pen king, T 25, k. 10, p. 419b 7-8; Che eul yeou king, 
T 195, p. 146 c 9-10; Ken pen chouo... p'o seng che; T 1450, k. 2, p. 105 a 18; 
Bockhill, Life , p. 13) ou Sulclodana (Wou fen liu, T 1421, k. 15, p. 101b 17). 

3 II connaissait donc les trois quarts de la Loi, qui compte 80.000 articles 
(voir Koéa, I, p. 46). Le Tch'ou yao king, T 212, k. 14, p. 687 b 11, attribue, 
lui aussi, à Devadatta la connaissance de 60.000 articles, mais Hiuan tsang 
(T 2087, k. 6, p. 900 a 3-4) dit 80.000. 

4 Les efforts de Devadatta se prolongèrent durant douze ans : ce détail 
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[Conquête des pouvoirs surnaturels ] 1 . — Dans la suite, convoitant 
les honneurs (satkâra) et le gain ( labha ), il alla trouver le Buddha 
et le supplia de lui enseigner les pouvoirs surnaturels ( abhijnâ ) 2 . 
Le Buddha lui dit : « Gautama ! considère l’impermanence des cinq 
agrégats (pancaskandhünityatâ) : tu pourras ainsi trouver le Chemin 
et obteuir, en même temps, les pouvoirs surnaturels » ; cependant, 
le Buddha ne lui enseigna pas le moyen de les acquérir. Devadatta 
sortit et adressa la même demande à Sàriputra, à Maudgalyàyana 
et jusqu’à cinq cents Àrhat, mais tous lui turent ce moyen en lui 
disant : «Considère l’impermanence des cinq agrégats : tu pourras 
ainsi trouver le Chemin et obtenir, en même temps, les pouvoirs 
surnaturels». N’ayant pas obtenu ce qu’il demandait, Devadatta 
pleura de dépit et, se rendant auprès d’Ananda, il le supplia de 
lui enseigner les pouvoirs surnaturels. A cette époque, Ânanda 
ne possédait pas encore le savoir de la pensée d’autrui ( paracitta - 
jnâna) ; cependant, par considération pour son frère, et sur le con¬ 
seil du Buddha, il communiqua à Devadatta le moyen d’acquérir les 
pouvoirs surnaturels. Devadatta se retira dans la montagne et acquit 
bientôt les cinq [premiers] pouvoirs. 


est aussi relevé par le Che song liu, T 1435, k. 36, p. 257 a 8, et le SFi yu ki, 
T 2087, k. 6, p. 900 a 2. 

1 Un jour que le Buddha se trouvait à Râjagrha, une famine se déclara. 
Les bhikçu qui possédaient des pouvoirs magiques se rendirent dans diverses 
régions mythiques, Jambudvïpa, Pûrvavideha, Aparagodâna, Uttarakuru, ciel 
des Tràyastriméa, pour recueillir les fruits et les aliments merveilleux que 
ces contrées produisent, et ils les distribuèrent à la communauté. Enviant 
leurs pouvoirs, Devadatta demanda au Buddha de lui enseigner la magie, mais 
le Buddha lui conseilla de travailler plutôt à son salut. Devadatta s'adressa 
alors aux grands bhikçu êâriputra, Maudgalyàyana et jusqu’à 500 Arhat, mais 
tous l’éconduisirent. En désespoir de cause, Devadatta eut alors recours à son 
frère Ânanda, qui, cédant à ses instances, lui communiqua les secrets de la 
magie et autres pouvoirs miraculeux. — Cf. Che song liu, T 1435, k. 36, p. 
257 a-b, que le Mppé suit ici presque textuellement; Pi nai ye, T 1464, k. 2, 
p. x 859 b; Tch’ou yao king, T 212, k. 14, p. 687 b-e. Dans le Vin. des Mülasar- 
vâBtivâdin (T 1450, k. 13, p. 167c-168b; Rockhill, Life , p. 84-85), c’est le 
maître d’Ânanda, à savoir Daéabala Kâsyapa, qui communique les secrets de 
la magie à Devadatta; dans le Tseng yi a han, T 125, k. 47, p. 802 c, c’est 
le bhikçu Sieou lo t’o (Suràdha). 

Cet épisode n’est pas relaté dans les sources pâlies : le Vinaya, II, p. 183, 
note seulement que Devadatta avait acquis les pouvoirs magiques ordinaires 
(pothujjanilca iddhi ). 

2 Us ont été définis plus haut, Traité, I, p. 328-333. 
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[Liaison avec Ajâtasatru ]. — Une fois en possession de ces cinq 
pouvoirs, il se dit : « Qui pourrait devenir mon bienfaiteur (< dâna - 
pati) ? Le prince ( kumâra ) A chô che (Ajâtasatru) possède les 
caractères ( nimitta ) d’un grand roi; je veux en faire mon ami». 

Aussitôt, il se rendit au ciel [des Tràyastrimsa] et y prit de la 
nourriture céleste ( divyâhâra ) 1 ; en retournant, il se rendit dans 
le Yu tan lo yue (Uttaravati) et y recueillit le riz [qui y pousse] 
spontanément 2 ; enfin, il arriva à la forêt de Yen feou (Jambuvana) 
et y cueillit le fruit du pommier-rose (jambuphala) . Il fit don de 
tout cela au prince Ajâtasatru. 

Il se métamorphosa à plusieurs reprises 3 et, se changeant en un 


1 C'est-à-dire l'ambroisie ( amrta) ou le Soma, d'après les sources précitées. 

2 Les habitants de l'Uttarakuru possédaient un riz merveilleux, poussant 
sans qu'il fût besoin de labourer ni de semer, sans balle, naturellement par¬ 
fumé et d'une saveur délicieuse; pour le cuire, on le déversait dans une 
marmite et on déposait celle-ci sur des « pierres-à-incandescence » : ces galets 
s'enflammaient aussitôt, et, dès que le riz était cuit, ils s'éteignaient : cf. 
Digha, III, p. 199 ; Âtànâtikasütra, éd. Hoffman, p. 46-47 ; Divyâvadâna, 
p. 216; Dhammapadattha, IV, p. 209 (tr. Bublingàme, Buddhist Legends, 
III, p. 321-322. — Ce riz merveilleux est représenté à Bhârhüt : cf. A. Foucher, 
Sur l’interprétation de quatre bas-reliefs de Barhut , RAA, XIII, 1939, p. 1-9. 

3 Parmi toutes ces transformations, la métamorphose de Devadatta en enfant 
est la plus connue; certaines sources n'en signalent point d'autres : Vinaya 
pâli, II, p. 185 : atha kho Devadatto sakavannam patisamharitvâ kumâraka- 
vannam abhinimminitvâ ahimekhalikâya Ajâlasattussa Icumârassa ucchange 
pâturahosi. atho kho Ajâtasattukumâro bhïto ahosi ubbiggo ussankï utrasto. 
atho kho Devadatto Ajàtasattuin kumâram etad avoca : bhâyasi mam tvam 
kumàrâ ’ti. âma bhâyâmi, ko ’si tvan ti. aham Devadatto ’ti. sace kho ivam 
bhante ayyo Devadatto ingha saken’ eva vannena pâtubhavassû ’ti. atha kho 
Devadatto kumârakavannam patisamharitvâ samghâtipattacïvaradharo Ajâta- 
sattussa kumârassa purato atthâsi : « Devadatta, après avoir changé sa propre 
figure et pris celle d'un petit garçon, apparut sur les genoux du prince Ajâta- 
éatru, orné d'une ceinture de serpents. Alors le prince Ajâtasatru fut apeuré, 
stupéfait, terrorisé et effrayé. Devadatta lui dit : Avez-vous peur de moi, 
prince ? — Oui, qui es-tu ? — Je suis Devadatta. — Si tu es le maître 
Devadatta, montre-toi donc sous ta propre forme. — Alors Devadatta déposa 
la forme d'un petit garçon, et 8e tint debout, le bol aux aumônes à la main, 
revêtu du manteau et de l'habit monastique, devant le prince Ajâtaéatru ». 
Voir encore Dhammapadattha, I, p. 139 (tr. Burlingame, Legends , I, p. 235); 
Tseng yi a han, T 125, k. 47, p. 802 c; Tch’ou yao king, T 212, k. 14 p. 687 c; 
P ’i p 'o cha, T 1545, k. 85, p. 442 a. 

Il y eut d’autres métamorphoses encore que les sources sarvàstivâdin so 
sont plu à détailler : elles racontent comment Devadatta s'est transformé 
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éléphant merveilleux ( hastiratna ) ou en un cheval merveilleux 
(< aivaratna ), il troublait l'esprit du prince. Un jour, il se changea 
en un enfant ( Jcumâraka ) et vint s'asseoir sur les genoux du prince; 
le prince le prit dans ses bras, le baisa et lui donna du crachat 1 . 
En chaque occasion, Devadatta déclinait lui-même son nom pour que 
le prince le reconnût. 

Par ces métamorphoses ( parinâma ) de tous genres, Devadatta 
émut l'esprit d'Ajâtasatru : le prince perdit la tête. Dans le N gai 
yuan (Ambavana) 2 , il éleva un grand monastère ( vihâra ) ; rien 

en éléphant, en cheval, en voile ou en bonnet, en religieux et, enfin, en enfant : 
cf. T 1435, k. 36, p. 257 c, que le Mppé suit de près : « Devadatta se transforma 
en un éléphant précieux dans la maison du prince Ajàtaéatru : il entrait par 
le guichet et sortait par la porte, ou bien il entrait par la porte et sortait par 
le guichet... Puis, il se transforma en un cheval précieux qui fit de même... 
Puis, il se changea en un voile précieux et apparut sur les genoux du prince; 
celui-ci le prit et se l’attacha sur le front... Enfin, il se transforma en un beau 
petit garçon portant un collier d’or précieux, et il apparut sur les genoux 
du prince; celui-ci le prit dans ses bras, joua avec lui et lui cracha dans la 
bouche». Même récit, à quelques détails près, dans Ken pen chouo... p’o seng 
che, T 1450, k. 13, p. 168 c (comparer Bockhill, Life , p. 86) ; Pi nai ye, T 1464, 
k. 2, p. 859 b; Pie yi tsa a han, T 100, k. 1 p. 374 c. 

1 Ce détail répugnant, ignoré des sources pâlies, est consigné dans presque 
toutes les versions chinoises. Voici l’explication que le Mppé fournira plus loin 
(T 1509, k. 26, p. 252 b) : « Le Buddlia traita Devadatta d ’enragé, de cadavre 
et d’avaleur de crachat... D’avaleur de crachat, parce que Devadatta, convoitant 
le gain (làbha) et les honneurs ( satlcâra ), se métamorphosa en un petit garçon 
d’une beauté céleste et apparut dans les bras du roi Ajàtaéatru. Le roi lui 
baisa la bouche et lui donna du crachat à avaler. C’est pourquoi Devadatta 
est appelé 1 ’homme qui avale du crachat ». On trouve la même explication dans 
la Vibhàçà, T 1545, k. 85, p. 442a : «Devadatta, tout d’abord, possédait les 
extases ( dhyâna ); grâce à son dbhijnâ de pouvoir magique, il se transforma en 
un petit garçon, revêtu d’un habit cousu de fils d’or, la tête couronnée des 
cinq fleurs; il se plaça sur les genoux du prince Ajàtaéatru, le caressa et le 
plaisanta, jusqu ’à ce que le prince eût reconnu qu ’il était le vénérable Devadatta. 
Alors le prince le prit affectueusement dans ses bras et, en le baisant, lui mit 
du crachat dans la bouche. Devadatta, qui convoitait grandement le gain et les 
honneurs, consentit à avaler ce crachat. C ’est pourquoi le Buddha le réprimanda 
en disant : « Tu es une charogne, qui manges du crachat humain ». Dès que 
Devadatta eut avalé ce crachat, il déchut de son extase, mais vite il reprit son 
corps de métamorphose ». 

2 Beaucoup de localités sont connues sous le nom d’Ambavana (cf. Malalà- 
skkerà, I, p. 160) ; en réalité, le monastère construit pour Devadatta se 
trouvait à Gayaéîrça (cf. Jâtaka, I, p. 185, 508; II, p. 38). Toutes les sources 
décrivent à l’envi les cadeaux dont Ajàtaéatru combla Devadatta : Samyutta, 
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n’y manquait, ni la quadruple püjâ, ni les fournitures les plus 
diverses. Il fit don de ce monastère à Devadatta. Chaque jour, à 
la tête de ses grands ministres {mahâmâtya) , Ajàtasatru y conduisait 
cinq cents chaudrons de soupe au riz. 

[Premier péché : le Schisme ] — Bien que Devadatta obtînt 

II, p. 242; Yinaya, II, p. 185, 187; Tsa a han, T 99, no 1064, k. 38, p. 276 b-c; 
Che song liu, T 1435, k. 36, p. 257 e; Ken pen ehouo... p’o seng che, T 1450, 

k. 13, p. 168 c; k. 14, p. 173 b (comparer Rôckhill, Life , p. 86). 

1 Yoiei un bref résumé de ce schisme, rapporté par toutes les sources d'une 
façon à peu près concordante Aveuglé par ses succès, Devadatta se rendit à 
Ràjagrha, au Venuvana, où le Buddha était en train de prêcher la Loi. Saluant 
respectueusement son maître, il lui fit la proposition suivante : « Seigneur ! 
vous êtes déjà vieux et très âgé; confiez la congrégation à ma garde : j’en 
aurai soin» Le Buddha refusa jusqu’à trois fois : « Je ne confierais même pas 
la congrégation à éâriputra et à Maudgalyâyana, ô Devadatta ! et encore 
moins à toi qui es si nul et de nulle valeur». Devadatta s’en retourna furieux 
et froissé. — Cf. Vinaya pâli, II, p. 188-189; Che song liu, T 1435, k. 36, p. 
258 b; Ken pen chouo... p’o seng che, T 1450, k. 14, p. 169b (comparer 
Rôckhill, Life , p. 86); Pi nai ye, T 1464, k. 2, p. 860 a; Dhammapadattha, 

l, p. 139-140. 

Ce fut sans doute après ces événements que Devadatta essaya de fomenter 
des discordes dans le Samgha. Il persuada Kokàlika, Katamoraga-tiçya, Khan- 
dadravya et Samudradatta d’aller avec lui conseiller au Buddha d’imposer à 
la congrégation des moines un genre de vie plus sévère. Le nouveau règlement 
comporterait les points suivants : 1. vivre comme ermites dans les bois; 2. vivre 
exclusivement de nourriture mendiée, sans jamais accepter d’invitation; 3. se 
vêtir de haillons ramassés; 4. passer la nuit au pied d’un arbre; 5. s’abstenir 
de viande et de poisson. Le Maître refusa d’accéder à ces demandes et déclara 
qu’il laissait la liberté à ceux qui le désiraient d’adopter ce genre de vie, mais 
qu’il ne rendrait pas ces prescriptions obligatoires pour tous les moines. 
Devadatta, qui s’était attendu à ce refus, en prit prétexte pour se révolter 
contre le Buddha; il gagna à sa cause cinq cents moines Vrji, originaires de 
Vaiéàlï qui, étant entrés récemment dans la congrégation, en ignoraient les 
règles. C’est ainsi que le schisme fut créé. — Cf. Yinaya, II, p. 196-198; 
Wou fen liu, T 1421, k. 25, p. 164 a; Sseu fen liu, T 1428, k. 46, p. 909 b; 
Che song liu, T 1435, k. 36, p. 259a; Ken pen chouo... p’o seng che, T 1450, 
k. 14, p. 170 b sq. (comparer Rôckhill, Life , p. 87) ; Dhammapadattha, I, p. 
141-142. 

Devadatta, entouré de ses partisans, avait rejoint le monastère de Gayaéîrça. 
Un jour qu’il prêchait sa loi, il aperçut dans l’assemblée éàriputra et Maud- 
galyâyana. Croyant qu’ils venaient se joindre à son parti, il invita Sâriputra 
à s’adresser à l’assemblée et, se sentant lui-même fatigué, il se coucha pour 
dormir. Sâriputra et Maudgalyâyana prirent la parole et persuadèrent facile¬ 
ment les cinq cents schismatiques de retourner auprès du Buddha. Lorsque 
Devadatta, tiré de son Bommeil par Kokàlika, apprit ce qui venait de se passer, 
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ainsi beaucoup d’offrandes, la communauté qui l’entourait était 
restreinte. Il se dit : « Je possède trente marques du Grand Homme 
( mahâpurusalaksana ) *, un peu moins que le Buddha [qui en a 
trente-deux] ; mais mes disciples ne sont point nombreux. Si une 
grande communauté ( mahâsamgha ) m’entourait, en quoi serais-je 
165 a différent du Buddha ? » Ayant fait cette réflexion, il provoqua un 
schisme dans la communauté (samghabheda) et gagna cinq cents 
disciples à sa cause. 

éâriputra et Maudgalyàyana vinrent leur prêcher la Loi et les 
convertir; la communauté [du Buddha] se reforma. 

[Deuxième péché : Blessure infligée au Buddha] 2 . — Alors Deva- 
datta conçut un dessein funeste ( dustacitta) : il poussa un rocher 
pour écraser le Buddha. Mais Kin kang li che (Vajrapàni), avec son 
foudre (' vajrakïla ), rejeta au loin le rocher 3 . Toutefois, un éclat 
de pierre en jaillit, qui vint blesser le Buddha aux orteils. 

du sang chaud sortit de sa bouche. — Cf. Vinaya, II, p. 199-200; Sseu fen liu, 
T 1428, k. 46, p. 909c-910a; Che song liu, T 1435, k. 37, p. 265 b-c; Ken pen 
chouo... p'o aeng che T 1450, k. 20, p. 203 a-b (comparer Rockhill, Life , p. 
94) ; Tseng yi a han, T 125, k. 47, p. 803 a ; Dhammapadattha, I, p. 143, 

1 Sur les trente mahâpurusalaJcsana de Devadatta, voir plus haut, Traité, 
I, p. 286, n. 2. 

2 En réalité, ce n'est pas un, mais trois attentats, que Devadatta commit 
contre le Buddha : 1. il loua des assassins pour le mettre à mort; 2. il fit 
rouler un rocher pour l'écraser; 3. il lança contre lui l'éléphant ivre Nâlâgiri. 
Dans les sources pâlies (Vinaya, II, p. 191-196; Dhammapadattha, I, p. 140-141; 
Jâtaka, V, p. 333-337), ces attentats précèdent immédiatement le schisme, au 
lieu de lui être postérieurs comme c'est le cas ici. 

3 Le rocher lancé par Devadatta contre le Buddha fut miraculeusement 
arrêté : dans le Vinaya pâli, II, p. 193, et le Milinda, p. 136, « deux pointes 
de montagne se réunirent et arrêtèrent le rocher » (dve pdbbatàkütâ samâgantvà 
tam süam sampaticchimsu ) ; dans le Che song liu, T 1435, k. 36, p. 260 a 20, 
le Ken pen chouo... p'o seng che, T 1450, k. 18, p. 192 c 13, le Pi nai ye, 
T 1464, k. 5, p. 870 a 11, le Tseng yi a han, T 125, k. 47, p. 803 b 16, et le 
Hing k'i hing king, T 197, k. 2, p. 170 c 1, le génie de la montagne, le yakça 
Kumbhïra, reçut le rocher dans ses mains et le renvoya ailleurs. Ici, dans le 
Mppé, c'est Vajrapàni qui joue le rôle de Kumbhïra. Dans le Dulva (Rockhill, 
Life , p. 92-93), les deux yakça, Vajrapàni et Kumbhïra, unissent leurs efforts 
pour protéger le Buddha. 

Quant à l'éclat de pierre qui vint blesser le Buddha aux orteils, il en a 
déjà été question plus haut (Traité, I, p. 508), à propos de la rétribution des 
neuf péchés de êâkyamuni. Cette blessure fut extrêmement douloureuse, mais 
le Buddha la supporta avec tant de courage qu'il suscita l'admiration des 
divinités (cf. Samyutta, I, p. 27-29; Tsa a han, T 99, n<> 1289, k. 48, p. 355). 
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[Troisième péché : Blessure mortelle infligée à une Arhatï] 1 . — 
Lorsque la bhiksuni Houa sô (Utpalavarçà) lui adressa des repro¬ 
ches, Devadatta frappa la bhiksuni du poing. A cet instant, les 
yeux de la bhiksuni lui jaillirent [des orbites] et elle mourut. 

1 Ce dernier crime a été inventé à date récente pour pouvoir attribuer à 
Devadatta un troisième péché ânantarya. Les sources pâlies l’ignorent com¬ 
plètement, et les sources chinoises en fournissent au moins trois versions 
différentes 

a. Après sa conversion, Ajàtasatru interdit l’entrée de son palais à Devadatta 
et à ses partisans, et réserva ses largesses au Buddha et à ses diçcipleç. Deva¬ 
datta se voyant éconduit, se posta derrière la porte du palais : il aperçut 
un jour la bhikçunï Utpalavarnà qui sortait du palais, le bol rempli de nour¬ 
riture; attribuant sa déconvenue aux intrigues de cette «femme tondue», il 
s’avança au devant d’elle et la frappa. La religieuse protesta en vain de son 
innocence: jamais elle n’avait voulu offenser Devadatta «frère du Buddha, 
membre de la famille des éàkya et religieux ». Sans tenir compte de ses protes¬ 
tations, Devadatta lui abattit son poing sur la tête et lui brisa le crâne. Dans un 
sursaut d’énergie, TJtpalavarnà parvint à regagner le vihâra des bhikçunî et, à 
ses consœurs qui l’interrogeaient sur son aventure, elle dit : « Mes sœurs, tout 
ce qui a vie est transitoire, tous les Dharma sont privés d’Àtman, le Nirvana, 
c’est la paix ( éânta ). Devadatta vient de commettre son troisième ânantarya ; 
quant à moi, aujourd’hui même, j’entrerai dans le Nirvana ». Alors, en présence 
de la communauté des nonnes, elle manifesta toutes sortes de transformations 
merveilleuses, et entra dans le nirupadhiscçanirvânadhâtu . — Cette première 
version est résumée du Vinaya des Mülasarvàstivâdin, Ken pen chouo... p ’o seng 
che, T 1450, k. 10, p. 147 c-148 a (comparer Rockhill, Life, p. 106-107). 

b. Selon le Pi nai ye, T 1464, k. 2, p. 857 c, Devadatta aurait assommé 
TJtpalavarnà dès les débuts de sa carrière criminelle quand, après douze années 
consacrées à 1 ’étude des sütra et à la pratique du Chemin, il commença à nourrir 
de mauvais sentiments contre le Buddha et à violer les défenses. « Dans toutes 
les chambres du monastère, dit ce Vinaya, on avait étendu par terre des nattes 
(nisadana), et le Bhagavat avait porté une défense interdisant de pénétrer 
dans le monastère sans s’être lavé les pieds. Un jour Devadatta y entra sans 
s’être lavé les pieds. La bhikçunî Utpalavarnà lui dit : Eh bien, Devadatta, le 
Bhagavat a défendu d’entrer sans s’être lavé les pieds ! — Méchante nonne, 
répondit ce dernier, connais-tu les défenses mieux que moi ? — Et, de son poing 
à la force colossale ( vîrabala ), il frappa la bhikçuni sur la tête : elle en mourut. 
Les bhikgu portèrent la chose devant le Buddha. Le Bhagavat déclara : 
Ayez pitié de ce méchant homme; il a commis un péché ânantarya ; quant à 
la bhikçunï, elle a acquis 1 ’état d ’Arhatî ». 

c. Dans le Tseng yi a han, T 125, k. 47, p. 803, Devadatta porte la maiu, 
non pa 3 sur Utpalavarnà, mais sur la nonne Fa che , probablement Dharmadinnà, 
religieuse bien connue, qui intervient dans Majjhima, I, p. 299; Anguttara, 
I, p. 25, et Therïgàthâ, v. 12. C’est en vain que Devadatta, avec la complicité 
d’Ajâtaéatru, avait lancé contre le Buddha, l’éléphant ivre Nàlàgiri. Le complot 
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Devadatta commit ainsi trois péchés à rétribution immédiate 
( anantarya) x . 

[Liaison avec les hérétiques]. — Il se lia d’amitié avec les mauvais 
maîtres, l’hérétique Fou lan na (Pürana), etc.; il détruisit toutes les 
racines de bien (kusalamûla) sans en éprouver de honte. 

[Tentative d'empoisonnement sur le Buddha et chute en enfer] 2 . 
— Enfin, Devadatta enduisit de poison (visa) les ongles de ses 

avait piteusement échoué et Ajâtaéatru était sur le point de se repentir. 
« Devadatta, inquiet et mécontent, sortit de Râjagrha. La bhikçunï Dharma- 
dinnà, apercevant de loin Devadatta, lui dit : Ce que tu as fait est très mal; 
le remords que tu éprouves aujourd'hui est léger; demain, il sera peut-être 
plus grave. — Devadatta, entendant ces paroles, redoubla de colère et lui répli¬ 
qua ï. Esclave chauve, quelle est cette faute dont le regret, léger aujourd'hui, 
s'aggravera demain? — La_ bhikçunî Dharmadinnà répondit : En commettant 
le péché aujourd'hui, tu as créé les racines du mal (akuûalamûla) . — Alors 
Devadatta s'enflamma de colère, frappa la bhikçunï de la main et la tua». 

1 II y a cinq péchés anantarya , ainsi nommés parce que celui qui les a commis 
tombe immédiatement en enfer ( samanantaram narakeçüpapadyate) : 1. mâtr- 
ghâta, 2. pitrghâta , 3. arhadghàta, 4. samghabheda, 5. tathâgatasyàntike 
dustaoittarudhirotpâdanam. Les sources ne les donnent pas toujours dans le même 
ordre et les citent souvent pêle-mêle avec d'autres péchés : cf. Vinaya, II, 
p. 193; Anguttara, I, p. 27; III, p. 436; Vinaya, I, p. 168, 321; Vibhanga, 
p. 378; Mahàvyutpatti, n° 2324-2328; Dharmasamgraha, LX; Koéa, IV, 
p. 201. — Devadatta s'est rendu coupable des no 3-5; cf. Ken pen chouo... p'o 
seng che, T 1450, k. 10, p. 148 b : a II a commis trois anantarya : 1. Avec 
une grande pierre, il a frappé de loin le Bhagavat, et fait couler le sang du 
Tathâgata avec une pensée de haine; 2. Il a brisé la communauté qui vivait 
dans la concorde; 3. Il a privé de la vie la bhikçuni Utpalavarnâ ». 

2 Le Vinaya pâli, II, p. 202, est muet sur la mort de Devadatta; le Buddha 
se contente d'annoncer qu'il ira en enfer durant un Kalpa. — Le Milinda 
signale brièvement qu'il fut englouti par la terre (p. 101) et qu’au moment de 
sa mort il prit refuge dans le Buddha (p. 111). — Le Dhainmapadattha, I, 
p. 146-147, reprend cette double tradition en la développant : Devadatta se 
sentant malade désira voir une dernière fois le Buddha et se fit conduire par 
ses disciples à ârâvastï, au Jetavana. Prévenu de son arrivée, le Buddha annon¬ 
ça que, nonobstant tous ses efforts, Devadatta ne parviendrait plus à le voir 
dans la présente existence. En effet, lorsque l’hérésiarque descendit de sa litière 
ses pieds s'enfoncèrent dans la terre; avant de disparaître, il eut encore le 
temps de prendre son refuge dans le Buddlia. 

La tradition pâlie ne signale pas l'incident des ongles empoisonnés. Ce 
détail apparaît dans le Tseng yi a han, T 125, k. 47, p. 804 a, qui, pour le 
reste, suit d'assez près la tradition pâlie. En voici des extraits : Tombé grave¬ 
ment malade, Devadatta dit à ses disciples : «Je n'ai plus la force de me 
rendre auprès du sramana Gautama; vous devriez m’aider à aller jusqu’à lui». 
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doigts, et sous prétexte d’aller saluer le Buddha, il tenta de le 
blesser. Il voulut partir, mais n’était pas encore arrivé à la ville de 
Râjagrlia, que la terre s’entrouvrit d’elle-même et qu’un char de 
feu vint à sa rencontre : Devadatta entra vivant en enfer (• niraya ). 


Alors Devadatta s'enduisit les dix ongles de poison et dit à ses disciples : 
« Portez-moi auprès du éramana ». Ses disciples le conduisirent auprès du 

Buddha. Alors Ânanda, apercevant do loin Devadatta qui s’approchait, dit 
au Bhagavat : « Voici venir Devadatta, il éprouve sûrement du repentir et 
cherche à s'amender ». Le Buddha dit à Ânanda : <c Devadatta n 'arrivera 

jamais jusqu'à moi...; dès aujourd'hui, son organo vital (jïvitendriya) est 

mûr (c'est-à-dire : touche à sa fin) ». Lorsque Devadatta arriva près du 
Bhagavat, il dit à ses disciples : « Il ne convient pas que je reste couché 
devant le Buddha; déposez ma litière», et il mit pied à terre. A ce moment, 
du centre de la terre, s'éleva un vent brûlant qui enveloppa le corps de 

Devadatta. Brûlé par le feu, celui-ci éprouva une pensée de Tepentir à l'endroit 
du Tathàgata et voulut crier Namo buddhasya. Mais il n'arriva pas à la fin 
de cette invocation; il avait à peine prononcé Namo qu'il tomba en enfer. 

D'après ce texte, on le voit, Devadatta n 'eut pas l'occasion d'égratigner 
le Buddha avec ses ongles empoisonnés; le Mpps également semble indiquer 
qu 'il no porta pas la main sur le Buddha : «Un 'était pas encore arrivé à 
Râjagrha, dit-il, que la terre s'entr 'ouvrit ». — Selon le Yinaya des Mûlasar- 
vâstivâdin, T 1450, k. 10, p. 150 a (comparer Rockhill, Life , p. 107), les 
choses allèrent plus loin et Devadatta tenta effectivement de blesser le Buddha. 
Voici des extraits de ce Vinaya ; [Ayant tenté en vain de séduire Yaâodharâ], 
Devadatta, rempli de honte, sortit du palais. Les éàkya, voyant son chagrin 
et sa douleur, lui dirent : « Tu devrais, dès aujourd 'hui, aller trouver le 
Bhagavat et lui demander pardon; s'il t'accorde son pardon, nous te proclame¬ 
rons roi ( devaputra ) ». Alors Devadatta remplit ses dix ongles de poison et 
so rendit auprès du Bhagavat. Il s'était dit : « Je ne saurais pas supporter 
quo le éramana Gautama m'accorde son pardon et me félicite; aussi, au 
moment de le saluer, je frapperai ses pieds avec mes ongles empoisonnés et 
je le blesserai ». Arrivé près du Buddha, il salua de la tète les deux pieds 
du maître et, s'adressant au Bhagavat, il lui dit: «Je voudrais que, par 
pitié, vous m'accordiez mon pardon ». Le Bhagavat considéra Devadatta, 
se demandant en quelle intention il était venu le trouver; devinant les intentions 
homicides de Devadatta, il usa de sa force miraculeuse ( rddliibala ), trans¬ 
forma le bas de ses genoux et les changea en cristal de roche; puis il demeura 
en silence. Devadatta, devant ce silence du Buddha, fut pris de colère et, 
mettant à exécution ses intentions malveillantes, égratigna le Bhagavat avec 
ses ongles empoisonnés. Mais, alors, ses dix doigts se brisèrent tous ensemble 
et, par un choc en retour, le poison lui causa une vive douleur. 

Cette tentative d'empoisonnement est connue des pèlerins chinois (cf. Fa hien, 
tr. Legge, p. 60; Hiuan tsang, tr. Watters, I, p. 390), ainsi que de la tradition 
tibétaine (cf. Schiefner, Tibetische Lebensbeschreibung, p. 278 sq.) t 
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Bien que Devadatta possédât sur son corps trente marques du 
Grand Homme, il fut incapable de dompter sa pensée ; entraîné par 
l’appât des honneurs et du gain, il commit de grands péchés et 
entra vivant en enfer. 

C ’est pourquoi [le sütra] dit que le gain et les honneurs sont une 
profonde blessure qui rompt la peau et pénètre jusque la moelle. 
Il faut se garder d’aimer les flatteurs. Chez le Bodhisattva, la 
patience consiste à ne point s’attacher à ceux qui le couvrent d’hon¬ 
neurs (pûjd) et de respects (satkâra). 

* 

** 

En outre, il y a trois sortes d’honneurs ( püjà ) : 1. On est respecté 
(, satkrta ) par les hommes à cause des mérites ( punya ) acquis au 
cours des existences antérieures ( pürvajanman ) ; 2. On est respecté 
par les hommes à cause des qualités ( guna ) dont on fait preuve 
dans l’existence présente ( ihajanman ) en pratiquant la moralité 
(sila ), l’extase ( dhyâna ) et la sagesse ( prajnâ) ; 3. Par fausseté 
( mrsâ ) et tromperie (vipralambha ), on peut n’avoir intérieurement 
aucune vertu et, extérieurement, sembler tout blanc : on gagne des 
honneurs en trompant ses contemporains. En face de ces trois sortes 
d’honneurs, [le Bodhisattva] fait les réflexions suivantes : 

1. «Je jouis présentement de ces honneurs à cause des mérites 
que j’ai diligemment cultivés dans mes existences antérieures; ceci 
est le résultat naturel de mon activité diligente. Pourquoi en éprou¬ 
ver de l’orgueil ( darpa ) ? On récolte en automne ce qu’on a semé 
au printemps. Pourquoi s’enorgueillir de ce qui arrive forcément ? » 
Ayant ainsi réfléchi, le Bodhisattva discipline sa pensée et n’éprouve 
ni attachement ( abhinivesa) ni orgueil (abhimâna ). 

2. Si les honneurs dont il jouit sont dus aux qualités dont il fait 
preuve dans l’existence présente, le Bodhisattva fera les réflexions 
suivantes : «C’est grâce à la sagesse ( prajnâ ) que je connais le 
Vrai caractère ( satyalaksana ) des Dharma et que j’ai tranché les 
entraves ( samyojana ) ; c’est à cause de mes qualités (guna) que ces 
hommes m’honorent; je n’y suis pour rien». Ayant ainsi réfléchi, 
il discipline sa pensée et n’éprouve point d’orgueil : «En réalité 
se dit-il, ce sont mes qualités que les hommes aiment, et non pas 
ma personne ». 
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[La ruse du cachemirien] 1 . — Un bhikçn, originaire du Ki pin 
( Kâsmïra ), versé dans les trois corbeilles ( tripita ) 2 , et qui suivait 
la règle des forestiers (aranyadharma ), se rendit un jour au palais 
royal (râjakula ), où Ton préparait une grande réception. Le portier 
(dvârapâla ), voyant la grossièreté de ses habits, ferma la porte et 
lui refusa rentrée. Il en fut ainsi à plusieurs reprises : à cause de 
la grossièreté de son habit, le bhiksu n’obtenait jamais l’entrée. Il 
recourut donc à un stratagème ( upâya ) : il emprunta un bel habit 
et se représenta au palais. Le portier, en le voyant, lui permit d’en¬ 
trer et ne l’arrêta plus. Le bhiksu pénétra dans la réunion et reçut 
toutes sortes de mets délicats. Il les offrit tout d’abord à son habit 165 b 
et, comme les convives lui demandaient pourquoi il agissait ainsi, 
il répondit : «Je suis venu plusieurs fois, et jamais je n’ai obtenu 
l’entrée. Aujourd’hui, grâce à cet habit j’ai pu participer à la 
réception et obtenir tous ces mets délicats. Puisque, en réalité, c’est 
à mon habit que je les dois, je les donne à mon habit ». 

L’ascète qui obtient des honneurs en pratiquant les vertus 
(, guna ), la moralité (sïla) et la sagesse [prajnâ) se dit, lui aussi, 
qu’il doit ces honneurs à ses qualités et non pas à lui-même. Cette 
considération lui vaut une discipline mentale qu’on appelle patience. 

3. Obtenir des honneurs par fausseté (mrsa) ou tromperie ( vipra - 
lambha ), c’est s’infliger à soi-même une torture insupportable. On 
doit se dire : « En obtenant des honneurs par tromperie, je ne dif¬ 
fère en rien des brigands et des voleurs qui doivent [au larcin] 

1 Le bhikçu cachemirien, que le Mpps met ici en scène, n'est autre, sans 
doute, que le célèbre arhat K’i ye to qui « 8ept cents ans après le Buddha, 
parut au royaume de Ki pin » et reçut la visite de l'empereur Kani§ka. Trois 
contes lui sont consacrés dans le Tsa pao tsang king, T 203, no 91-93, k. 7, 
p. 483 a-484b (tr. S. LÉvi, Notes sur les Indo-Scÿthes, JA 1896 97, p. 24-33). 

Cet arhat était connu pour son mépris de la toilette; averti de la visite do 
Kaniçka, il refusa d'arranger son vêtement en disant : « J'ai entendu les 
paroles du Buddha : le religieux sorti de la maison estime son extérieur 
grossier; la vertu est sa seule occupation; pourquoi sortirais-je à la rencontre 
(du roi) avec des ornements vestimentaires ? » Et, calme et silencieux, il 
demeura assis tout raide et ne sortit pas au dehors (cf. T 203, k. 7, p. 484 a 
20-22). — C'est dans le même esprit qu’il se présente ici, au palais du roi, 
en habits grossiers. 

2 Le moine qui connaît les trois corbeilles est appelé en sanskrit tripita 
(cf. Avadànaéataka, I, p. 334; Divyâvadâna, p. 261, 505) et, plus rarement, 
tripitaka (Divyâvadâna, p. 54). En pâli, on a tepitalca (Milinda, p. 18; 

Jàtaka, IV, p. 219). 
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leur nourriture. CTest tomber dans le péché de tromperie ( vipra- 
lambhâpatti) ». 

N’éprouver aucune affection pour les hommes qui vous couvrent 
de ces trois sortes d’honneurs, ne point s’élever, constitue la patience 
à l’endroit des êtres (sattvaksânti ). 

2. Indifférence envers les bienfaiteurs. 

Question. — Pour ceux qui n’ont pas encore trouvé le Chemin, 
le vêtement et la nourriture sont nécessaires. Par quel moyen 
(upâya) peut-on trouver la patience, ne point s’attacher et ne pas 
aimer ses bienfaiteurs ? 

Réponse. — Grâce à la sagesse ( prajnà ) : en considérant le carac¬ 
tère impermanent (anityalaksana) , le caractère douloureux (< duhkha - 
laksana) et le caractère impersonnel ( anâtmakalaksana ) des choses, 
on éprouvera pour elles un dégoût ( udvega ) perpétuel. Quand un 
coupable est sur le point d’être exécuté, on peut mettre devant 
lui des mets savoureux, sa famille peut venir le consoler, il ne 
songe qu’à la mort; même s’il consomme les mets, il n’en goûtera 
peint la saveur. De même, l’ascète qui considère sans cesse l’imper- 
manence et la douleur, peut recevoir des honneurs : il ne s’y atta¬ 
chera point. Une gazelle ( mrga ), poursuivie sans répit par un tigre, 
même si elle rencontre une herbe tendre ou une eau délicieuse, ne 
s’en soucie point. De même, l’ascète, que le tigre de l’impermanence 
( anityatâvyâghra ) poursuit sans un instant de répit, et qui médite 
sur l’ennui [de toutes choses], ne se soucie point des saveurs déli¬ 
cates qu’il peut rencontrer. C’est pourquoi, l’ascète parvient à se 
contenir devant ceux qui le comblent. 

3. Indifférence envers les femmes. 

En outre, lorsque des femmes veulent charmer et troubler le 
Bodhisattva, celui-ci doit dompter sa pensée et endurer la chose 
sans se troubler. 

[Le premier assaut des filles de Mâra ] *. 

Lorsque le buddha éàkyamuni se trouvait sous l’arbre de la 
Bodhi, le roi Mâra, dans son dépit (daurmanasya) , lui envoya les 

1 h intervention des trois filles dans ce premier assaut de Mâra contre le 
Bodhisattva est à remarquer. Ces trois filles s’appelaient Tanhà, Arati et 
Ragâ (Samyutta, I, p. 124); Tantrï, Aratî et Ratï (Mahàvastu, III, p. 286); 
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trois princesses : Lo Jcien (Ragâ), Tue pei (Arati) et K’o ngai 
(Tr^nâ). Elles vinrent montrer leurs corps et déployer toutes sortes 
de grâces pour corrompre le Bodhisattva; mais celui-ci ne se laissa 

Rati, Arati et Trgnâ (Lalitavistara, p. 378); Arati, Prîti et Trg (Buddhacarita, 
XIII, v. 3). 

Mâra lança deux assauts principaux contre êâkyamuni : 1. Immédiatement 
avant l’illumination, lorsque le Bodhisattva était assis sous l’arbre pippala de 
la Bodhi, Mâra lança contre lui ses armées pour lui faire quitter le siège de la 
Bodhi et l’empêcher ainsi d’arriver à 1 ’illumination; le Bodhisattva résista 
victorieusement à cette attaque et, touchant la terre de sa main droite ( bhümi - 
sparéamudrà ), il la prit à témoin de son droit d’occuper le siège de la Bodhi. 
— 2. Quatre semaines après l’illumination, lorsque le Buddha méditait sous 
l’arbre Ajapàlanyagrodha, Mâra et ses filles vinrent tenter le Buddha pour 
l’amener à entrer dans le Nirvana avant d’avoir prêché sa doctrine. 

En ce qui concerno l’intervention des filles de Mâra dans ces deux assauts, 
il convient de distinguer trois groupes de sources : 

lo Certaines sources, qui distinguent soigneusement les deux assauts, ne font 
pas intervenir les filles de Mâra au cours du premier assaut, mais relatent 
seulement les attaques répétées des armées du Méchant contre le Bodhisattva 
Suttanipàta, III, 2 (v. 425-449); Jâtaka, I, p. 71-75; Mahàvastu, II, p. 404- 
414; Buddhacarita, ch. XIII; Fo so hing tsan, T 192, k. 3, p. 25 a. Il y a 
également des représentations figurées du premier assaut où les filles de 
Mâra ne figurent point : bas-reliefs du Gandhàra (cf. Foucher, Art Gréco- 
bouddhique, I, p. 401 (fig. 201) ; I, p. 405 (fig. 202-204) ; II, p. 15 (fig. 306- 
307); II, p. 197 (fig. 402); II, p. 201 (fig. 403); — une stèle de Sâmâth 
(Ibid., p. 539, fig. 498); — une stèle de Jagdispur, district de Patna (Ibid., 
p. 545, fig. 500) ; — une peinture de Qyzyl en Asie centrale (Ibid., p. 605, 
fig. 523); — une fresque de Yun-Kang (Chavannes, Mission, fig. 228 et 
p. 311), — En revanche, les mêmes sources ou des sources apparentées attri¬ 
buent aux trois filles de Mâra un rôle capital lors du second assaut contre le 
Buddha : Samyutta, I, p. 124 ; Tsa a han, T 99, n° 1092, k. 39, p. 286 b-287 c ; 
T 100, no 31, k. 2, p. 383 a-384a; Jâtaka, I, p. 78; Dhammapadattha, III, 
p. 195-197; Mahàvastu, III, p. 281-286; Fang kouang ta tchouang yen king, 
T 187, k. 10, p. 601 a-b. 

2o Un deuxième groupe de sources, qui ignorent ou négligent le second 
assaut, mettent en scène les filles de Mâra dès le premier assaut où elles 
les font danser et parler : Sieou hing pen k’i king, T 184, k. 2, p. 470c; T’ai 
tseu jouei ying pen k’i king, T 185, k. 1, p. 477 a; P’ou yao king, T 186, 
k. 6, p. 519 a; Kouo k’iu hien tsai yin kouo king, T 189, k. 3, p. 640 a; 
Fo pen hing tsi king, T 190, k. 28, p. 782 c-783 (tr. BeàL, Bomantic Legend, 
p. 214 sq.); Fo pen hing king, T 193, k. 3, p. 76 a; Ken pen chouo... p'o 
seng che, T 1450, k. 5, p. 123 b (comparer, Rockhill, Life , p. 31). Paral¬ 
lèlement, des représentations figurées du premier assaut, facilement indentifiable 
grâce à la présence de l’arbre de la Bodhi ou à la bhümisparsamudrâ du 
Bodhisattva, mettent également en scène les filles de Mâra : cf. Marshall- 
Fouchhr, Mon. of Sânchï, II, pl. 29 (au milieu) ; Vogel, Mathurâ, pl. 51 a 
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pas troubler et ne les regarda point. Les trois filles se dirent : « Les 
cœurs des hommes sont dissemblables, et les goûts varient pour 
chacun : les uns aiment les fillettes ( kumârikâ ), les autres, les 
femmes d’âge mûr ( madliyastrl ) ; les uns aiment les grandes, les 
autres, les petites; les uns aiment les noires, les autres, les blondes; 
tous ces types ont chacun ses amateurs » 1 . Alors les trois filles 
se transformèrent chacune en cinq jolies femmes, et chacune de ces 
femmes fictives accomplissait d’innombrables métamorphoses (pari- 
nâma) 2 . Elles sortaient de la forêt et apparaissaient subitement, 
165 c comme l’éclair dans un nuage sombre; elles levaient les sourcils, 
baissaient les cils et, comme de jeunes mariées, regardaient attenti¬ 
vement; elles faisaient de la musique et usaient de toutes les ruses. 
S’approchant du Bodhisattva, elles pressaient contre lui leurs corps 
splendides. 

Alors le héros Mi tsi Kin kang (Guhyaka Vajrapâni), les regar¬ 
dant avec colère, les gronda : « Quel est cet homme, ô magiciennes, 
que vous osez venir toucher ? » Et Guhyaka 3 les réprimanda par 
ces stances : 

Ne savez-vous pas que le dieu Indra (lire t’ien ti) 

Perd sa beauté et que sa barbe a jauni ? 

L’eau de l’océan, claire et limpide, 

Aujourd’hui, se tarit en amertume ! 

(en haut, à droite) ; trois sculptures d ’Amarâvatî (dans Foucheb, Art Gréco- 
bouddhique, I, p. 179, fig. 68, en haut, au milieu; II, p. 563, fig. 506b; 
II, p. 565, fig. 508); deux stèles de Sârnâth (Foucheb, ibid., I, p. 413, fig. 
209 b ; II, p. 563, fig. 507 b) ; Longhurst, Nàgârjunakonda, pl. 22 b, pl. 29 a ; 
Goloubev, Ajantâ, pl. 24; une stèle cambodgienne (dans Foucheb, ibid, 
p. 407, fig. 205) ; Krom, Life of B. on Barabudur, pl. 95. 

3<> Dans quelques sources, les filles de Mâra jouent un rôle actif au cours 
des deux assauts. C’est le cas pour le Lalitavistara : 1er assaut, p. 320-331 
(tr. Foücaux, p. 273-279); 2e assaut, p. 378-379 (tr. Foucaux, p. 315-316), 
et pour le Mppé : 1er assaut (ici-même, k. 14, p. 165 b-c) ; 2e assaut (ci-dessous, 
k. 17, p. 180 c-181 a). 

1 Comparer Jâtaka, I, p. 79 : uccàvacâ lcho purisânam adhippâyâ, lcesanci 
kumârilcâsu pemam hoti lcesanci pathamavaye thitàsu lcesanci majjhimavaye 
thitàsu lcesanci pacchimavaye thitàsu, yan nüna mayam nânappakârehi palo - 
bheyyâma . — Lalitavistara, p. 321 ; lcàscit lcumârîrûpâny aprasûtirûpàni 
madhyastrïrüpâni copadarsayanti sma. 

2 Les trente-deux artifices de la magie féminine ( dvàtrimsadàlcàrà strîmàyà) 
que ces filles déployèrent sont décrits dans Lalitavistara, p. 320-321. 

3 Guhyaka est le nom de famille do Yajrapâni; cf. Traité, I, p. 615, n. 1. 
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Ne savez-vous pas que le soleil diminue, 

Que les dieux P’o seou (Vasudevatâ) 1 tombent ? 

Le feu, de sa bouche divine, 

Aujourd’hui, dévore tout ! 

Non, vous ne savez pas cela, vous qui osez traiter à la légère ce 
saint homme ! 

Alors les filles élargirent leur cercle, se reculèrent un peu et 
dirent au Bodhisattva : « Ces femmes sont d’une beauté incompa¬ 
rable et capables de plaire. Pourquoi gardes-tu ce siège ? » Le 
Bodhisattva répondit : « Vous êtes impures, sales et malfaisantes. 
Allez et ne dites pas de mensonge ! » Et le Bodhisattva dit cette 
stance 2 : 

Ce corps est un marais d’ordures, 

Un amas infect d’impuretés, 

En ces latrines ambulantes, 

Comment pourrait-on se complaire ? 

Entendant cette stance, les filles se dirent : « Pour dire cette 
stance, cet homme ne connaît pas notre corps pur de déesses ( visud - 
dhacL,vakâya)v>. Aussitôt, elles se transformèrent et reprirent leur 
forme primitive. Leur éclat et leur splendeur illuminaient toute la 
forêt. Jouant une musique céleste, elles dirent au Bodhisattva : 
« Voici notre corps ; que peut-on lui reprocher ?» — Le Bodhisat¬ 
tva répondit : « Un jour viendra où vous saurez ». — « Dis-le nous », 
reprirent-elles. — Le Bodhisattva répondit par ces stances : 

Dans les bosquets célestes, 

Près des étangs aux lotus faits des sept joyaux, 

Les dieux et les hommes se réjouissent de conserve. 
Attendez et vous saurez. 

Un jour, vous constaterez l’impermanence, 

[Vous verrez que] les félicités divines et humaines sont 
Vous aurez le dégoût des joies sensibles, [douleur, 

Vous vous complairez dans le droit Chemin. 

1 Les Vasîi sont une classe de de va, dont éakra (surnommé Vàsava) est le 
chef : cf. Dïgha, II, p. 260. 

2 Pour le début de cette stance, comparer Lalitavistara, p. 328 : 

Pasyâmi lcâyamedhyam aéucim ’krmikuldbharitam, 
jarjaramitvaram ca Ihiduram asuJchaparigatanu. 
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En entendant cette stance, les filles se dirent : « Cet homme a 
un savoir immense ; il connaît la malice des joies célestes les plus 
pures et ne peut les supporter ». Au même instant, elles disparurent. 

Ainsi le Bodhisattva, en présence des attraits sexuels, peut gou¬ 
verner sa pensée et les supporter sans se troubler. 

* 

** 

En outre, le Bodhisattva connaît bien toutes les impuretés du 
désir. Parmi toutes les calamités, la calamité de la femme est la 
plus grave. On peut s’approcher un instant du glaive (asi), du feu 
(i agni ), de l’éclair ( vidyut ), de la foudre ( vajra ), d’un ennemi ( vaira ), 
d'un serpent venimeux ( âsïvisa ) ; on ne peut s ’approcher de la 
femme qui est avare, jalouse, colère, flatteuse, rusée, sale, batailleuse, 
querelleuse, luxurieuse et envieuse. Pourquoi ? Les filles sont vul- 
166 a gaires, d’esprit court et de savoir mince; elles n’aiment que ce 
qu’elles voient; elles n’ont pas de considération pour la richesse, 
la noblesse, le savoir, la vertu et la renommée ; elles suivent exclusi¬ 
vement leurs mauvais penchants. Elles détruisent chez l’homme les 
racines de bien (kusalamülü ). Si difficiles qu’elles soient à ouvrir, 
il est encore facile de forcer des entraves, des menottes, une cangue, 
une serrure, une fermeture, ou une prison; mais, quand la serrure 
de la femme s’est refermée sur un homme, elle tient solidement et 
à fond. L’ignorant qui s’y laisse prendre aura peine à s’en 
libérer. Parmi toutes les maladies, la maladie de la femme est la 
plus grave. Des stances bouddhiques 1 disent : 

l Cea stances présentent quelque affinité avec celles de 1 ’Anguttara, III, 
p. 69, mais Tordre diffère. J'en donne ici le texte et la traduction, qui offre 
certaines difficultés : 

Sallape asihatthena pisâcena pi sallape 
dsïvisam pi âsïde yena dattho na jîvati, 
na tveva eTco ékâya màtugàmena sallape. 

Mutthassatim tâ bandhanti pelckhitena mhitena ca 
atho pi dunnivatthena maüjunâ bhanitena ca 
n’eso jano svâsisaddo api ugghâtito mato. 

Panca Icâmagunâ ete itthirüpasmim dissare 
rûpâ saddâ rasa gandhâ photthabbâ ca manoramâ. 
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Mieux vaut, avec le fer rouge, 

Se vriller les yeux, 

Que se laisser distraire 
Et contempler la beauté des femmes. 

Par son sourire et ses mines, 

Son orgueil et sa fausse pudeur, 

Sa façon de tourner la tête ou de fermer les yeux, 
Ses belles paroles et ses colères de jalousie, 

La provocation de sa démarche, 

La femme affole l'homme. 

Le filet de la luxure est un filet rempli : 

Tous les hommes s'y précipitent. 

Qu'elle soit assise, couchée, en marche ou debout, 
Il lui suffit d'une œillade, d'un jeu de sourcils, 
Pour que le fou inexpérimenté 
Soit tout enivré d'elle 1 . 


Tesam Jcâmoghâvülhânam Icàme aparijànatam 
Jcâlam gatim bhavâbhavam samsârasmim puràkJchatâ. 

Te ca Icàme parinnâya caranti àkutobhayâ 
te ve pâragatâ loke ye pattâ âsavàklcTiayan ti. 

« Parlez avec un homme qui tient un glaive en main ; parlez avec un démon 
carnivore; approchez-vous d’un serpent venimeux dont la piqûre est mortelle l 
Ne parlez jamais seul à une femme seule. 

» Elles enchaînent 1 'étourdi par un regard ou un sourire, ou encore par un 
vêtement en désordre ou une douce parole. Si heureux (?) qu’il soit, cet homme 
ne passera jamais pour habile. 

» Les cinq objets des sens apparaissent dans le corps féminin : la couleur, 
le son, la saveur, l’odeur et le tangible : ils charment l’esprit. 

» Ceux qui sont emportés par le torrent des désirs et qui ne connaissent pas 
bien les désirs, assumeront, en temps voulu et en raison de leurs actes antérieurs, 
toutes les formes d'existence dans le monde de la transmigration. 

» Mais ceux qui connaissent bien les désirs, vont sans crainte de quoi que 
ce soit; ils sont parvenus à l’autre rive en ce monde, et ont atteint la 
destruction des impuretés ». 

l Comparer encore Aùguttara, III, p. 68 : Itthi, bhilcTchave , gacchantï pi ... 
thità pi nisinnâ pi sayânâ pi hasantï pi bhanantï pi gâyantï pi rodanti pi 
ugghâtitâ pi mata pi purisassa cittam pariyàdâya titthati. 
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Un porte-glaive marchant à l'ennemi 
Peut encore être vaincu; 

L'ennemi féminin, bourreau de l'homme, 

Ne peut être arrêté. 

Un serpent rempli de venin 
Peut encore être saisi de la main; 

La femme, cette dupeuse d’hommes, 

Ne doit pas être touchée. 

L'homme doué de savoir 
Ne doit point la regarder 
Ou, s'il est forcé de la voir, 

Il la traitera comme sa mère ou sa sœur. 

La regardant objectivement, il tiendra la femme 
Pour un amas d'impuretés. 

Ne pas écarter le feu de la luxure 

C'est [se condamner] à périr de sa brûlure. 

En outre, avec la femme, il y a ceci de particulier que son mari 
est fier quand elle est traitée avec respect, vexé quand on lui 
manque d'égards. Ainsi la femme n'apporte à l'homme que la pas¬ 
sion ( klesa ) ou la tristesse (daurmanasyà ). Pourquoi donc s'en 
approcher ? L'instabilité dans les affections est le défaut de la 
femme; la curiosité maligne pour les affaires des hommes est son 
savoir. Le grand feu brûle les hommes, mais il est possible de s'en 
approcher; le vent frais n'a pas de forme matérielle, mais il est 
possible de le saisir; le serpent renferme du venin, mais il est 
possible de le toucher; le cœur d'une femme, nul ne peut vraiment 
s'en emparer 1 . Pourquoi? Parce que c'est une caractéristique de la 
femme de n'avoir point de considération pour la richesse, la noblesse, 
la beauté, la renommée, le savoir, la vertu, la famille, la compétence, 
l'éloquence, la solidité du foyer ou le sérieux des affections : tout 

1 Cette phrase semble une réminiscence du Saundarànanda d ’Aévaghoça, VIII, 
v. 36 : 

Pradahan ddhano 'pi grhyate 
visarïrah pavano 'pi grhyate, 
leupito hhujago 'pi grhyate 
pramadânâm tu mano na grhyate , 
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cela ne compte pas dans son esprit; elle ne désire que ce quelle 
voit. Elle est pareille au dragon qui, sans distinguer le bien du mal, 
ne cherche qu’à tuer l’homme. 

En outre, la femme ne tient pas compte du chagrin ou de la tris¬ 
tesse [qu’elle provoque] ; on peut la combler de cadeaux et d’égards, 
elle suivra sa fantaisie, sans se laisser diriger. 

En outre, au milieu de braves gens, la femme se gonfle d’orgueil; 
elle considère les ignorants comme des ennemis; elle poursuit les 
riches et les nobles de ses flatteries; elle traite comme des chiens 
les pauvres et les petits. Elle poursuit toujours ses appétits et 
jamais la vertu. 

[Le pêcheur amoureux de la fille du roi] *. 

Le roi d’un royaume avait une fille nommée Kin meou Veou 166 b 
(Kumuda). Un pêcheur, nommé Chou p } o k y ie, qui allait sur la 
route, aperçut de loin la fille du roi qui était sur une tour élevée 
et il vit son visage dans l’encadrement d’une fenêtre. Sa pensée resta 
toute pénétrée de cette image et son cœur ne put s’en détacher un 
seul instant; cela ne fit que s’accroître de jour en jour et de mois 
en mois; il en perdit le boire et le manger. Sa mère lui ayant 
demandé quelle en était la cause, il lui répondit en lui révélant 
ses sentiments : « Depuis que j ’ai vu la fille du roi, je ne peux plus 
l’oublier». Sa mère lui fit des remontrances en lui disant : «Vous 
êtes un homme de peu, et la fille du roi est d’une condition très 
élevée; vous ne sauriez l’obtenir ». Son fils répliqua : « Je voudrais 
pouvoir me distraire, mais je ne saurais oublier un seul instant la 
princesse; si mes désirs ne peuvent être réalisés, il m’est impossible 
de vivre ». 

Pour agir en faveur de son fils, la mère se rendit au palais 
royal ; elle y apportait constamment de gros poissons et de la viande 
excellente qu’elle offrait à la fille du roi sans vouloir prendre 
aucune rétribution. La fille du roi s’en étonna et lui demanda quel 
était l’objet de ses désirs. La mère répondit qu’elle la priait d’éloi¬ 
gner les assistants et qu’elle lui exposerait ses sentiments; [après 
quoi, elle dit] : « J’ai un fils unique qui vous aime respectueusement, 


1 Cette historiette a été traduite par Chavànnes, Contes , III, p. 294-296; 
je reproduis ici sa traduction. 
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ô fille du roi; sa passion est si forte qu’il en est tombé malade; sa 
destinée ne semble plus devoir être longue; je voudrais que vous 
lui accordiez une pensée compatissante et que vous lui rendiez la 
vie». La fille du roi répondit : «Le quinzième jour du mois, qu’il 
aille se placer derrière la statue du dieu dans le sanctuaire de telle 
divinité». La mère revint annoncer à son fils : «Vos vœux sont 
réalisés » ; puis elle 1 ’avertit, conformément à ce qui a été dit plus 
haut, de se baigner, de se revêtir de vêtements neufs et de se tenir 
derrière la statue du dieu. 

Quand le moment fut venu, la princesse dit au roi son père : 
«Je suis sous une influence néfaste; il faut que j’aille dans le 
sanctuaire du dieu pour y demander un bonheur propice ». Le roi 
y ayant consenti, elle sortit avec un cortège de cinq cents chars et se 
rendit au temple du dieu. Quand elle fut arrivée, elle donna cet ordre 
à ceux qui la suivaient : « Restez rangés devant cette porte ; j ’entre- 
rai seule dans le sanctuaire du dieu ». 

Cependant le dieu fit cette réflexion : « Cette chose est incon¬ 
venante; ce roi est mon bienfaiteur ( dânapati ) ; je ne saurais per¬ 
mettre que cet homme de peu déshonore sa fille ». Aussitôt donc 
il accabla de fatigue cet homme et le fit s’endormir sans qu’il pût 
se réveiller. Quand la fille du roi fut entrée et eut vu qu’il dormait, 
elle le secoua à plusieurs reprises sans parvenir à lui faire reprendre 
ses sens; alors elle lui laissa un collier d’une valeur de cent mille 
onces d’or et partit. Quand elle fut partie, cet homme put se réveil¬ 
ler et aperçut le collier; il interrogea les gens qui étaient là et sut 
que la fille du roi était venue; n’ayant pu obtenir la satisfaction 
de ses désirs, il en conçut un chagrin profond ; le feu de la passion 
éclata au dedans de lui et il mourut consumé. 

Par cet exemple on peut savoir que le cœur des femmes ne fait 
pas de distinction entre les nobles et les vilains et qu’il se laisse 
guider seulement par ses désirs sensuels. 

En outre, il y eut autrefois la fille d’un roi qui poursuivit un 
candàla et commit l’impureté avec lui. A son tour, la fille d’un Rsi 
poursuivait un lion. Le cœur de toutes les femmes est dépourvu 
de discernement. Pour ces diverses raisons, [le Bodhisattva] se 
dépouille de toute affection et de tout désir pour les femmes et 
parvient à ne point les aimer. 


[k. 14, p. 166 c] 


889 


4. Support des persécuteurs. 

Comment obtenir la patience à l’endroit de ceux qui nous tour¬ 
mentent ? 

— Il faut se dire : « Tous les êtres commettent des fautes qui 
les exposent à un châtiment et ils se vengent les uns sur les 
autres. Le tourment que je subis aujourd’hui a sa cause dans 
ma conduite antérieure. Si même, au cours de l’existence présente 
( ihajanman ), je n’ai rien fait [qui méritât des représailles], j’expie 
maintenant le tort causé dans mes existences antérieures ( pürva - 
janman). Je suis en train de payer; supportons ce tourment avec 166 c 
douceur; à quoi bon se révolter ? Un débiteur, à la requête de son 
créancier, doit payer sa dette joyeusement et ne pas s’irriter». 

En outre, l’ascète qui nourrit toujours des sentiments de bien¬ 
veillance ( maitrïcitta ) se contraint à supporter patiemment les tour¬ 
ments qu’on lui inflige. 

[La patience de Ksâ?itirsi\ l . 

Le rsi Tch’an Vi (Ksântirsi), dans une grande forêt, cultivait 
la patience ( kçânti ) et pratiquait la bienveillance ( maitri ). Un jour, 
le roi Kia li (Kali), suivi de ses courtisanes ( ganikâ ), entra dans 
la forêt pour s’y promener et s’y divertir. Son repas terminé, le 
roi s’arrêta pour dormir un peu. Les courtisanes se promenant 
dans la forêt en fleur, aperçurent le rsi, lui présentèrent leurs hom¬ 
mages (vandana) et se placèrent de côté. Alors le rsi leur fit l’éloge 
de la bienveillance et de la patience; ses paroles étaient si belles 
que ces femmes ne se lassaient pas de l’entendre et restèrent long¬ 
temps près de lui. Le roi Kali s’éveillant et ne voyant plus ses 
courtisanes, saisit son épée ( asipattra ) et suivit leurs traces. Lors¬ 
qu’il les vit debout à côté du rsi, sa jalousie amoureuse déborda; 
les yeux furieux, brandissant son épée, il demanda au rsi : « Que 
fais-tu là ? » Le rsi répondit : « Je suis ici pour cultiver la patience 
et pratiquer la bienveillance». Le roi lui dit : «Je vais aussitôt 
te mettre à l’épreuve. Avec mon épée, je te couperai les oreilles 
( karna ), le nez ( nâsa ) et jusqu’aux mains ( hasta ) et aux pieds 
( pâda ). Si tu ne t’irrites pas, je saurai que tu cultives la patience ». 

1 L’exploit de Kçântirçi a déjà été raconté plus haut, Traité, I, p. 264. Aux 
sources chinoises indiquées en note, il faut ajouter Tch’ou yao king, T 212, 
k. 23, p. 731a; Ta tche tou louen, T 1509, k. 26, p. 252 a 29. 
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Le rsi répondit : « Fais à ta guise ». Alors le roi tira son épée et 
lui coupa les oreilles, le nez, puis enfin les mains et les pieds, tout 
en lui demandant : « Ton esprit est-il agité ? » Le rçi répondait : 
«Je cultive la bienveillance et la patience, mon esprit n’est pas 
agité». Le roi lui dit : «Ton corps gît là sans force; tu dis bien 
que tu n’es pas agité, mais qui pourrait te croire ?» Alors le rsi 
fit ce serment : « Si je cultive vraiment la bienveillance et la 
patience, que mon sang ( sonita ) devienne du lait ( ksïra) ». Aussitôt 
son sang se changea en lait; le roi tout stupéfait s’en alla avec ses 
courtisanes. Mais alors, dans la forêt, une divinité-dragon ( nâga), 
prenant parti pour le rsi, fit tonner, éclairer et lança la foudre; 
et le roi, atteint par son venin, s’écroula et ne rentra pas à son 
palais. C’est pourquoi nous disons qu’il faut exercer la patience 
envers ses persécuteurs. 

* 

** 

En outre, le Bodhisattva cultive la pitié ( karunàcitta ). Or tous 
les êtres sont sans cesse en proie à toutes les douleurs ( duhkha ) : 
dans l’étroitesse de la matrice ( kuksi ), ils éprouvent beaucoup de 
malaises; au moment de la naissance (jâfi), ils sont compressés; 
leurs os et leur chair sont comme broyés; un vent froid transperce 
leur corps mieux qu’une hallebarde. C’est pourquoi le Buddha a 
dit : « Parmi toutes les douleurs, la douleur de la naissance est la 
plus grave ». Et il en va de même pour les détresses multiples dues 
à la vieillesse ( jarâ ), à la maladie ( vyâdhi ) et à la mort ( marana ). 
Pourquoi l’ascète augmenterait-il encore la douleur des êtres ? Ce 
serait ajouter le fer à la plaie. 

En outre, le Bodhisattva se dit : « Je ne dois pas être comme 
les autres hommes qui descendent toujours le courant de la trans¬ 
migration ( samsârasrotas -) ; je dois remonter ce courant, essayer 
d’en tarir la source et entrer dans le Chemin du Nirvana. Tous 
les profanes ( prthagjana ) s’irritent devant un vol, se réjouissent 
devant un gain, s’effrayent devant un endroit sinistre. Moi, qui 
suis Bodhisattva, je ne dois point les imiter. Bien que je n’aie point 
encore détruit les entraves ( samyojana ), je dois me dominer et 
167 a exercer la patience, ne point m’irriter contre les persécutions, ne 
point me réjouir devant les flatteries, ne pas craindre devant les 
douleurs et les difficultés; je dois éprouver pour les êtres des senti¬ 
ments de grande compassion ( mahàkarunâcitta )». 
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En outre, le Bodhisattva voyant des êtres venir le tourmenter 
doit se dire : « Celui-ci est mon ami, celui-ci est mon maître ; 
traitons-le avec un surcroît d’affection ( anunaya ) et de respect 
(satkâra). Pourquoi ? Parce que, s’il ne m’infligeait pas des tour¬ 
ments, je n’aurais pas l’occasion d’être patient». C’est pourquoi 
il dit : « Celui-ci est mon ami, celui-ci est mon maître ». 

En outre, le savoir du Bodhisattva est conforme à cette parole 
du Buddha : «Les êtres ( sattva ) n’ont pas eu de commencement 
(i anâdika ) et les univers { lokadhâtu ) sont infinis ( ananta ) ; j ’ai 
transmigré sans fin à travers les cinq destinées ( pancagati ) ; de tous 
les êtres [existant actuellement] je fus autrefois le père, la mère 
et le frère; à leur tour, ces êtres furent autrefois mon père, ma 
mère et mon frère. Et il en ira de même à l’avenir » *. En raison¬ 
nant de la sorte, le Bodhisattva ne pourra plus éprouver de mauvais 
sentiments ni se livrer à la colère. 

En outre, le Bodhisattva fait la réflexion : « Parmi tous ces êtres, 
la race des Buddha (buddhavamsa) 1 2 est largement représentée. 
M’irriter contre eux, c’est m’irriter contre le Buddha. Si je m’irrite 
contre le Buddha, tout est fini. Ainsi qu’on l’a dit, ce pigeon 
( kapota ) sera plus tard un Buddha 3 ; bien que, pour le moment, ce 
ne soit qu’un oiseau, il ne faut pas le traiter à la légère ». 

En outre, parmi toutes les passions ( klesa ), la colère ( krodha ) 
est la plus grave; parmi toutes les punitions infligées au péché 
(akusalavipâka ), la punition réservée à la colère est la plus sévère; 
parmi tous les autres liens ( bandhana ) il n’en est point d’aussi 
grave. 


1 Citation libre du Samyutta, II, p. 189-190 (Tsa a han, T 99, no 945, 
k. 34, p. 241 c-242 a; T 100, no 338, k. 16, p. 487 a) : Anamataggâyam bhikkhave 
samsâro pubbàkoti na pannàyati avijjânïvaraimnarn sattànam tanhâsamyoja - 
nânam sandhâvatam samsaratam. Na so bhikkhave satto sulabharüpo yo na 
inâtâ-pitâ-bhâtâ-bhagini-putta-bhütapubbo iminà ciïghena addhunâ : « La trans¬ 
migration des êtres, ô moines, a son origine dans l'éternité. Impossible de 
découvrir aucun commencement à partir duquel les êtres, engagés dans l'igno¬ 
rance, entravés par l'ignorance, errent à l'aventure de migration en migration. 
Il ne serait pas facile, ô moines, de trouver un être qui, au cours du long 
chemin de la transmigration, n'ait pas été autrefois votre mère, votre père, 
votre frère, votre sœur, ou votre fils ». 

2 C'est-à-dire la race de ceux qui doivent un jour devenir des Buddha. 

3 Voir ci-dessus, p. 647, l’avadâna du pigeon. 



892 


[k. 14, p. 167 a] 


[Une question de Salera] \ 

Che t’i p’o na min (Salera devânâm indra), interrogeant le Buddha, 
lni adressa cette stance : 

Que faut-il tuer pour être en sécurité ? 

Que faut-il tuer pour Réprouver aucun repentir ? 
Quelle est la racine du poison (vi§amülà) 

Qui détruit tout bien ? 

Que faut-il tuer pour avoir des éloges ? 

Que faut-il tuer pour n’éprouver aucun chagrin ? 

— Le Buddha répondit par cette stance : 

En tuant la colère, on est en sécurité. 

En tuant la colère, on n’éprouve aucun repentir. 

La colère est la racine du poison 
Qui détruit tout bien. 

Les Buddha font l’éloge de ceux qui tuent la colère. 

En tuant la colère, on n’éprouve aucun chagrin. 

* 

** 

1 Chetvâ sutta du Samyutta, I, p. 237 (cf. Tsa a han, T 99, n® 1116, k. 40, 
p. 295 b-c; T 100, n<> 45, k. 3, p. 388 c-389 a) : Sâvatthiyam Jetavane. — 
Atha kho Sakko devânam indo yena Bhagavâ ten y upasankami; upasankamitvâ 
Bhagavantam abhivâdetvà ekam antam atthâsi. Elcam antam thito Tcho Salclco 
devânam indo Bhagavantam gâthâya ajjhabhâsi : 

Kimsu chetvâ (var. jhatvà ) sukham seti 
Jcimsu chetvâ na socati 
lcissassa ekadhammassa 
vadham rocesi Gotamâ ti. 

Kodham chetvâ sukham seti 
kodham chetvâ na socati 
kodhassa visamülassa 
madhuraggassa Vâsava 
vadham ariyâ pasamsanti 
tam hi chetvâ na socati ti. 

cc Â érâvastï, au Jetavana, éakra, roi des dieux, se rendit auprès du Bien¬ 
heureux; l^ant salué, il se tint de côté et dit cette stance : «Que faut-il 
tuer pour vivre heureux, que faut-il tuer pour ne rien pleurer, quelle est cette 
unique chose dont Gautama a approuvé le meurtre ?» — Le Bienheureux 
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Le Bodhisattva se dit : « Je cultive la pitié ( harunâ ) ; je veux que 
les êtres trouvent le bonheur; la colère détruit tout bien et infecte 
tout; comment pourrais-je commettre un tel péché ? Si j’éprouve 
de la colère ( krodha ) et de l’aversion ( pratigha ), je perds moi-même 
tous mes avantages; comment alors pourrais-je conduire les êtres 
au bonheur ? De plus, les Buddha et les Bodhisattva tiennent la 
grande pitié ( mahakarunâ ) pour fondamentale. Si, à cette pitié, je 
substituais la colère, cette colère qui est le poison destructeur de 
la pitié, ce serait spécialement inconvenant. Si le Bodhisattva per¬ 
dait cette base de pitié, mériterait-il le nom de Bodhisattva ? D’où 
tirerait-il sa qualité ? C’est pourquoi il faut cultiver la patience. 

Si un être m’inflige des tourments, je dois songer aux qualités 
( guna ) de cet être ; car, bien que cet être, pour le moment, commette 167 b 
une faute, il possède, à part lui, de belles qualités; à cause de ces 
qualités, il ne faut point le haïr. D ’ailleurs, si cet homme me maudit 
ou me bat, c ’est pour me corriger ; on peut le comparer à un orfèvre 
qui nettoie le métal et le passe au feu pour que l’or pur seul demeure. 

Si je subis un dommage, la cause en est à mes existences antérieures 
(pürvajanman) ; maintenant, je dois payer, ne pas m’irriter, mais 
exercer la patience. Enfin, le Bodhisattva traite les êtres avec bien¬ 
veillance (maitrï ), comme de petits enfants. Or, dans le Jambu- 
dvïpa, les hommes éprouvent beaucoup de tristesses (daurmanasya ), 
et rares sont leurs jours de joie. Quand ils viennent m’insulter ou 
m’attaquer, ils ont tant de joie ! La joie est si difficile à obtenir 
que je leur permets de m’insulter. Pourquoi ? Parce que, lors de ma 
première résolution (prathamacittotpâda) , j’ai décidé qu’ils trouve¬ 
raient la joie ». 

En outre, dans ce monde, les êtres sont sans cesse tourmentés par 
les maladies (vyâdhi) ; une mort cruelle (maranavaira) les guette 
constamment comme un ennemi espionnant sans cesse son adver¬ 
saire. Comment l’honnête homme n’éprouverait-il point pour eux 
de la bienveillance ( maitrï ) et de la compassion ( harunâ ) ? D ’ailleurs 
si on voulait augmenter leur souffrance, cette souffrance n’attein- 

répondit : « En tuant la colère, on vit heureux ; en tuant la colère, on ne 
pleure rien; la colère a une racine empoisonnée et une cime douce : les saints 
approuvent Bon meurtre, car en la tuant on ne pleure rien ». 

Les mêmes stances, mais adressées à d'autres personnages, se retrouvent 
encore dans Samyutta, I, p. 41, 47, 161; Dhammapadattha, IV, p. 162; 

Tsa a han, T 99, p. 308 c, 354 a, 360 b; T 100, p. 402 a, 478 c. 
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drait pas autrui avant qu’on n’en éprouve soi-même le tourment. 
En raisonnant de la sorte, on ne s’irritera point contre eux et on 
cultivera la patience. 

En outre, il faut considérer toute la gravité ( dosatva ) de la haine 
(dvesa, pratigha) : parmi les trois poisons ( trivisa ), elle n’a pas 
son pareil ; parmi les 98 entraves ( samyojana ), elle est la plus solide ; 
parmi toutes les maladies de la pensée (cittavyâdhi ), elle est la 
plus difficile à guérir. L’homme haineux ne distingue plus entre 
le bien ( kusala ) et le mal ( akusala ), entre le péché (âpatti) et le 
mérite ( punya ), entre les profits ( lâbha ) et les pertes Qiâni) ; il 
ne réfléchit plus; il tombera dans les destinées mauvaises ( durgati) 
et oubliera les paroles salutaires ( sulhâsita ) ; il néglige sa réputa¬ 
tion; il ignore les peines d’autrui, et, pour lui-même, il n’a point 
cure des tourments physiques et mentaux; la haine ayant recouvert 
l’œil de la sagesse (prajfiâcaksus ), il se consacre tout spécialement 
à tourmenter autrui. 

C’est ainsi qu’un Çsi, qui possédait les cinq pouvoirs surnaturels 
(< abhijnâ ), simplement par haine, et bien qu’il pratiquât le pur 
ascétisme (visuddhayoga ), a détruit tout un pays, à l’instar d’un 
hors-caste ( ccnidàla) 1 . 

1 On trouve une allusion à cet événement dans un passage de Wpàlisutta 
du Majjhima, I, p. 378, reproduit textuellement dans le Milinda, p. 130 : 
Tam Icirn maünasi gahapti : Tcinti te sutam icena tam Dandakârannam Kâlingâ- 
raftfiam Mejjhârannam Mâtangàrannam arannam arannabhütan ti. — Sutam 
metam bhante isïnam manopadosena tam Dandalcâranüam... arannabhütan ti : 
« Eh bien ! maître de maison ! as-tu entendu dire par quoi la forêt de 
Dandaka, la forêt de Kàlinga, la forêt de Mejjha et la forêt de Màtanga 
sont devenues désertes et vides (d^habitants)? — J'ai entendu dire, ô vénérable, 
que c 'était par la faute mentale des R§i ». 

La recension sanskrite de ce passage se trouve dans un fragment de VU poli' 
sûtra en sanskrit découvert par S. Lévi à Katmandou et publié par lui dans 
le JA., janv.-mars 1925, p. 29-30 : Kimoit te grhapate érutam Icena tâni 
DandaJcâranyâni Kâlingâranyâni Mâtangâranyâni éünyâni medhyâny arany - 
ântarâni. Evam ukte Upâlir grhapatis tüsnim. 

[Suit ici un développement qui manque en pâli, puis Upâli reprend] : 
érutam me bho Gautama rçïnâm manahprakope?ieti : « Maître de maison, as-tu 
entendu dire par qui les forêts de Dandaka, les forêts de Kàlinga et les 
forêts de Màtanga sont toutes vides, toutes nettes, n’ont que des espaces de 
forêts î Là-dessus Upàli, le maître de maison, garda le silence. [Mais, plus 
loin, Upâli reprend] : J'ai entendu dire, ô Gautama, que la cause en était à 
une colère mentale des Bgi ». — La traduction chinoise du Tchong a han, 
T 26, n<> 133, k. 32, p. 630 a, suit de près cette recension, 
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Enfin, rhomme haineux, comme le tigre ou le loup, est difficile 
à maintenir; comme un ulcère pernicieux, il perce et s’envenime 
facilement. L’homme haineux est comparable à un serpent venimeux 

Une autre recension sanscrite de ce passage, plus proche du pâli, se retrouve 
dans une citation de la Viméikâ, éd. LÉvi, p. 10 : Kim cit te grhapate êrutam 
Icena tâni Dandakàranyâni Mâtangâranyâni Kalingàranyâni éûnyâni medhyï- 
bhütàni. Tenoktam : êrutam me Gautama rsïnâm manahpradoseneti. — Voir 
pour la version tibétaine, L. de La Vallée Poussin, Vimsakakârikâprakaraiui t 
Muséon, 1912, p. 64 ; et pour les versions chinoises, T 1588, p. 69 c ; T 1589, 
p. 73 b; T 1590, p. 77 a. 

Des trois royaumes nommés ici, deux au moins sont bien connus : le Kalinga 
est l’Orissa actuel; le Dandaka couvrait toute la région du Vindhya, depuis 
le Vidarbha jusqu’au Kalinga (cf. B. C. Law, India as described in early 
texts of Buddhism and Jainism , London, 1941, p. 106). Quant au Mejjhâranna 
de la recension pâlie, on peut se demander s’il n’est pas dû à une lecture fau¬ 
tive de la recension sanskrits : aranyâni âünyàni medhyibhütâni. Il ne faut pas 
oublier que les textes pâlis ont été révisés en considération d’une norme sans- 
krite (cf. J. Bloch, L f Indo-Aryen, Paris, 1934, p. 8). 

8. LÉvi, Pour Vhistoire du Bàmâyana, JA janv.-févr. 1918, p. 97 du tiré 
à part, a cherché l'histoire de la destruction du Dandakàranya dans le 
Râmâyana, VII, 81 B; le rçi Usanas, furieux de la violence exercée sur sa fille 
par le roi Danda, prononce une malédiction, et le pays, de florissant qu’il 
était, se transforme en forêt sauvage. — Mais la destruction du Dandaka est 
bien connue de la tradition bouddhique : 

1° Les textes pâlis (Jàtaka, III, p. 463; V, p. 133 sq., 267; Papanca, III, 
p. 60-65) racontent ce qui suit : Kisavaccha, disciple de Sarabhanga, en quête 
de solitude, s’était établi dans le parc du roi Dandaki, près de la ville de 
Kumbliavatï au Kaliùga. Un jour que le roi Dandaki partait réprimer une 
révolte, il crut se rendre le sort favorable en crachant sur Kisavaccha et en 
lui jetant son cure-dent. Les dieux, indignés, firent périr le roi et détruisirent 
toute la contrée. Trois personnes seulement échappèrent à la mort : le rçi 
Kisavaccha, le chef d’armée qui s’était fait son disciple, et un certain Rama, 
originaire de Bénarès, qui fut épargné à cause de sa piété filiale. La forêt 
qui poussa sur cette contrée désolée fut appelée Dandakâranna. 

2o Le Mahàvastu, III, p. 363, rapporte une autre version qui ne manque 
pas d’intérêt. En voici le texte et la traduction : 

Kâêyapasya rsisya éisyo Vatso nâma pancasataparivâro Anuhimavantc 
Gangàkûle âsrame prativasati; sarve paücàbhijnâ caturdhyânalàbhino kâmeçu 
vïtaràgâ umcchavrttikà mahànubhàvd. tatra dâni vatsarçisya vâtavyâdhi 
utpanno. so Anuhimavante êîtam asahanto .Daksinâpatkam gato Govardhanam 
nâma nagaram. tatra dàni Dandaki nâma râjd râjyam kârayati adhàrmiko 
adharmarâjâ , drçtivipanno viçayalolah müdho viparxtadaréi amâtrjno apitrjno 
asràmanyo abràhmanyo dàruno niskrpo sâhasiko. tena so Vatso r?i drstvâ 
pâmêunâ âkramâpito ahethako adüsako anaparâdhï, tasya dâni râjye Vighujto 
nâmâgrâmdtyo. tena so r?ï tato pàméurâsito sighram eva jïvanto utkhanàpito 
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que les hommes voient sans plaisir. Quand l’homme accumule la 
colère, ses mauvais sentiments se développent et il en arrive à des 
crimes inattendus : il tue son père, il tue son chef et se révolte contre 
le Buddha. 


[Le schisme de Kausâmbï ] K 

Ainsi les bhiksu du royaume de Kiu chan mi (Kausâmbï) [se 
disputaient entre eux] pour des motifs futiles; les sentiments de 

pranipatitvâ ca anule$amâpito : « Bhagavam na me priyam yam râjnà sàhasam 
lcrtam; sâdhu Bhagavam kçântum arhasi ». Ijtsi àha : <t Amâtya, gacchàhi ito 
ràjyato éïghran ti. aham saptamam divasam Tcàlam Icariçyàmi mayà lcàlagate 
iha râjye mahàddrunàbhayam bhaviçyati ». So dàni amàtyo Vatsasya rçisya 
êrutvâ saputradâro saparivâro sarvena jâtiganena sârdham Vandàkisya ràjyato 
anyam râjyam samkramati. Saptarâtrasyâtyayena Vatso r?i kâlagato samanan- 
tarakàlagatasya rçisya bhûtànàm mahâsamkçobham abhüçi tehi saràjyam 
ràtrîye bhasmlkrtam nagaram. 

Traduction : Un élève du rçi Kâsyapa, nommé Vatsa, entouré de cinq cents 
disciples, habite à Anuhimavat, dans un ermitage sur le bord du Gange : tous 
possèdent les cinq pouvoirs miraculeux, pratiquent les quatre extases, ont renoncé 
aux désirs, ont une noble conduite et une grande puissance. Alors Vatsa, 
atteint par une maladie du vent, et ne pouvant supporter le froid qui Bévit 
à Anuhimavat, partit pour le Dékhan, à la ville de Govardhana. Là régnait 
alors le roi Dandaki; c’était un homme sans religion et un roi impie, dépourvu 
de vue correcte, avide de jouissances, sot, rempli de conceptions fausses, ignorant 
sa mère et son père, sans vie religieuse ni chasteté, cruel, impitoyable et violent. 
Apercevant le r§i Vatsa, il recouvrit de terre cet homme paisible, inoffensif et 
innocent. Mais le premier ministre du royaume, nommé Vighuçta, retira en hâte 
du tas de terre le r§i encore vivant, et, s ’étant prosterné devant lui, réclama son 
indulgence : « Révérend,, lui dit-il, je n ’approuve pas la violence que le roi vous a 
faite; je vous prie, Révérend, de vous montrer indulgent». Le r?i lui dit : 
«Ministre, va-t-en au plus tôt de ce royaume; dans sept jours, je mourrai et, 
après ma mort, il y aura ici dans ce royaume une intense panique ». Entendant 
les paroles du rçi Vatsa, le ministre avec se3 enfants, sa femme, son entourage et 
toute sa parenté passa du royaume de Dandaki dans un autre royaume. Au 
bout de sept jours, le rçi Vatsa mourut et, aussitôt après sa mort, il y eut 
un grand bouleversement de tous les éléments, si bien que, en une nuit, la 
ville avec tout le royaume fut réduite en cendres ». 

l Sur le schisme de Kausâmbï et, plus spécialement, sur la dernière querelle 
qui détermina le Buddha à quitter la ville, on consultera : 

Sources pâlies : Majjhima, III, p. 152-154; Vinaya, I, p. 341-342, 349-350; 
Jâtaka, III, p. 486-490; Dhammapadattha, I, p. 53-56 (tr. Bublingame, Legends , 
I, p. 176-178) ; Sârattha, II, p. 304. 

Sources sanscrites: Koéâmbakavastu, Gilgit Man. III, 2, p. 181-186. 

Sources chinoises : Tchong a han, T 26, n° 72, k. 17, p. 535 b-c; Tseng yi a 
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colère augmentant, ils s’étaient séparés en deux groupes. On tenta 
de mettre fin [au schisme], mais, après trois mois, on n’y avait pas 
encore réussi. Le Buddha se rendit dans leur communauté et, levant 
sa main marquée du signe de la roue, [tenta] de les arrêter en 
disant 1 : 

Vous autres, bhiksu, 

Ne provoquez point de querelles ( vivâda ). 

Par la continuité dans les mauvais sentiments, 

On s’expose à un châtiment très lourd. 

Vous recherchez le Nirvana, 

Vous avez renoncé aux gains matériels, 

Vous demeurez dans la Bonne Loi, 

Pourquoi vous disputer ? 

Chez les gens du monde, les querelles 
Peuvent encore s’excuser. 

Mais comment des religieux 
Peuvent-ils se disputer ? 

Le religieux qui nourrit en son cœur 
Le poison [de la haine] se fait du tort. 

Elle est comme le feu, jailli d’un nuage froid, 

Et qui brûle le corps. 

Les bhiksu dirent au Buddha : « Que le Buddha, le maître de 
la Loi (dharmasvâmin) , demeure modeste et en silence ( alpotsuJcas 
tüsnïmbhütas tisthatu) ; quant à nous, nous ne pouvons pas ne 
pas répondre quand on nous attaque » 2 . 

han, T 125, k. 16, p. 626 b sq. ; Wou fen liu, T 1421, k. 24, p. 160 a ; Sseu f en 
liu, T 1428, k. 43, p. 882 b; recension en partie versifiée dans le Ta tchouang 
yen louen king, T 201, n° 51, k. 9, p. 304 a-305 b (tr. Huber, SütràlamMra, 
p. 246-253). 

1 Ces stances n’ont rien de commun avec celles que le Vinaya, I, p. 349- 
350, et le Majjhima, III, p. 154, font prononcer au Buddha en cette circon¬ 
stance ; par contre, elles présentent une indéniable ressemblance avec la recension 
du Sütràlamkâra, tr. Huber, p. 246-247. 

2 Comparer Vinaya, I, p. 349; Majjhima, III, p. 153 : Annutaro Ihiklchu 
Bhagavantam etad avoca : Àgametu, bhante, Bhagavâ dhammassâmij appos- 


167 c 


898 [k. 14, p. 167 c] 

Le Buddha, persuadé que ces hommes ne pouvaient être sauvés, 
s ’éleva dans les airs (upari vihâyasâ prahrântah) du milieu même de 
rassemblée 1 , et s’en alla. Il entra dans une forêt 2 [et s’y livra] 
à la concentration de quiétude (samathasamddhi ). 

Le péché de colère est si grave qu’on en arrive à ne plus accepter 
les paroles du Buddha; c’est pourquoi il faut chasser la colère 
et cultiver la patience. D’ailleurs, en cultivant la patience, on obtient 
facilement la bienveillance (maitrï) et la pitié ( karunâ ) ; grâce à 
elles, on arrive à l’état de Buddha. 


* 

** 


Question. — La patience est une qualité belle entre toutes, mais 
il y a un cas où elle est impossible : lorsqu’un homme de peu vous 
toise et vous traite de peureux; alors la patience ne s’impose plus. 

Réponse. — Lorsqu’un homme de peu vous toise et vous traite 
de peureux, on est tenté de ne pas le supporter. Cependant le péché 
d’impatience est plus grave que l’affront. Pourquoi ? Parce que 
l’homme impatient est méprisé par les saints (drya) et les honnêtes 
gens (, sajjana ), tandis que l’homme patient est seulement méprisé 


sukko, bhante, Bhagavâ ditthadhammasukhavihàram anuyutto viharatu; mayam 
etena bhandanena lcaldhena viggahena vivâdena pannâyissàmà ti : « Un certain 
moine dit au Bhagavat : Seigneur, que le Bienheureux, le maître de la Loi, 
Boit patient ! Seigneur, que le Bienheureux demeure tranquillement attaché au 
Séjour bienheureux qu’il a déjà obtenu en cette vie. Quant à nous, nous 
saurons bien nous y reconnaître au milieu do cette altercation, de cette dispute, 
de cette lutte et de cette discussion ». — Réplique semblable dans les Gilgit 
Man. III, 2, p. 186 : Evam ukte Koéâmbakâ bhikçavo Bhagavantam etad 
avocan : Dharmasvâmï Bhagavân dharmasvâmî Sugatah. ete ’sm&kam vaksyanti 
duruktàni durbhàsitâni, vayam e$âm kimartham mar$ayâma iti; « Les moines 
de Kauéàmbï dirent au Bhagavat : Le Bienheureux est le maître de la Loi, 
le Bienvenu est le maître de la Loi, mais ceux-ci nous disent des insultes et 
des hérésies, pourquoi leur pardonnerions-nous ? » 

1 Ce voyage par voie des airs est signalé également dans les Gilgit Man. 
III, 2, p. 186 ; Wbu fen liu, T 1421, k. 24, p. 160 a 23 ; Sseu fen liu, 
T 1428, k. 43, p. 882 c 25. Les sources pâlies ignorent ce détail. 

2 Dans la forêt de Pàrileyyaka, où un éléphant solitaire lui apporta de quoi 
manger et boire i cf Samyutta, III, p. 95; Udàna, p. 41-42; Vinaya, I, 
p. 352-353; Jâtaka, III, p. 489; Dhammapadattha, I, p. 58-60; Tchong a 
han, T 26, k. 17, p. 536 a; Wou fen liu, T 1421, k. 24, p. 160 a. 
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par le vulgaire. Entre deux mépris, mieux vaut celui des ignorants 
que celui des saints. Comment cela ? L'ignorant méprise ce qui 
n'est pas méprisable [à savoir, la patience], tandis que le saint 
méprise ce qui est méprisable [à savoir, l'impatience]. C'est pourquoi 
il faut exercer la patience. 

En outre, l'homme patient, même sans pratiquer le don (dânà) 
ou l'extase ( dhyâna ), atteint toujours de merveilleuses qualités 
( guna) ; il renaît parmi les dieux ou les hommes, et atteindra plus 
tard l'état de Buddha. Pourquoi ? Parce que sa pensée est douce 
(mrdu) et tendre ( taruna ). 

En outre, le Bodhisattva se dit : «L'homme qui me tourmente 
aujourd'hui a intérêt à briser ma patience. Non seulement j'ai à 
souffrir son mépris, ses malédictions et ses fers, mais encore, si je 
perds patience, je tomberai dans un enfer ( niraya ) aux murs de fer 
et au sol brûlant, où j'endurerai des douleurs immenses ; les brûlures 
que je subirais seraient indicibles». C'est pourquoi le Bodhisattva 
a conscience de sa noblesse, même si le vulgaire ignorant le traite 
avec mépris; s'il résistait et se drapait dans sa dignité, [son amour 
propre] serait satisfait, mais il serait vil. C'est pourquoi il sera 
patient. 

En outre, le Bodhisattva se dit : « Lors de ma première prise de 
résolution (pratliamacittotpâda ), j'ai juré, dans l’intérêt des êtres, 
de guérir toutes leurs maladies de pensée ( cittavyâdhi ). Aujour¬ 
d’hui, cet homme est malade de colère (;pratighasamyojanena vyâ- 
dhita) ; je veux le guérir. Pourrait-il s'apaiser si s’ajoutais ma mala¬ 
die à la sienne [en d'autres termes, si je voulais guérir sa colère à lui 
par ma colère à moi] ? Le maître de médecine ( bhaisajyaguru ) guérit 
toutes les maladies; si un malade agité par un démon tire son 
couteau et l'insulte, sans distinguer ses amis de ses ennemis, le 
médecin, qui connaît les maladies démoniaques, veut seulement 
guérir son malade et n'a point de haine pour lui. Il en va de même 
pour le Bodhisattva: lorsqu'un être le tourmente ou l’insulte, il sait 
que cet être est malade de la passion «colère» ( dveçaklesa ) et qu'il 168 a 
est mené par la rage; le Bodhisattva le guérit par un stratagème 
salvifique ( upâya ), sans éprouver d'aversion pour lui ». 

En outre, le Bodhisattva prend soin de tous les êtres et les aime 
comme ses enfants; lorsque ceux-ci le molestent, le Bodhisattva a 
pitié d’eux, ne se fâche pas et ne les gronde pas. Un père aimant a 
soin de ses fils et de ses petits-fils; ceux-ci sont jeunes et sans 
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discernement et, parfois, ils insultent et battent leur père, sans res¬ 
pect ni crainte; mais le père pardonne à ces jeunes fous, et son 
amour pour eux ne fait qu’augmenter; même s’ils ont des torts 
envers lui, il ne s’irrite pas et ne les hait pas. La patience du Bodhi- 
sattva est de cette espèce-là. 

En outre, le Bodhisattva se dit : « Si les êtres me persécutent, je 
dois le supporter. Si je ne le supporte pas, j’en aurai du regret 
dès cette vie et, plus tard, je tomberai en enfer ( niraya ), où je 
subirai d’immenses douleurs. Si je renais parmi les animaux ( tiryag - 
yoni), je serai dragon venimeux, serpent perfide, lion, tigre ou loup. 
Si je renais parmi les Prêta, du feu sortira de ma bouche; comme 
pour un homme atteint d’une brûlure, au moment de la brûlure, 
la douleur est légère, mais, après, elle augmente graduellement ». 

En outre, le Bodhisattva se dit : « En ma qualité de Bodhisattva, 
je veux faire le bien ( hita ) des êtres; si je ne puis les supporter 
patiemment je ne m’appelle plus «Bodhisattva», je m’appelle 
« méchant homme ». 

En outre, le Bodhisattva se dit : « Il y a deux sortes de mondes 
( loka ) : le monde des êtres animés (sattvaloka) et le monde des êtres 
inanimés (asattvaloka ). Lors de ma première résolution ( prathama - 
cittotpâda ), j’ai juré, dans l’intérêt des êtres, de résister sans impa¬ 
tience aux tourments provenant des êtres inanimés : pierres, arbres, 
vent, froid, chaleur, eau, pluie; aujourd’hui, c’est tel être animé 
qui m’attaque; je dois le supporter; pourquoi m’irriterais-je ? » 

En outre, le Bodhisattva connaît l’origine lointaine [des êtres] ; 
c’est à un complexe de causes et de conditions ( hetupratyayasâma - 
grï ) qu’on donne, par métaphore (prajnapti ), le nom de Pudgala 
(homme, individu), mais il n’y a pas de véritable Pudgala. Contre 
qui pourrait-il donc s’irriter ? Dans ce [prétendu Pudgala], il n’y 
a qu’un amas d’os ( asthi ), de sang ( sonita ), de peau ( chavi ) et de 
chair ( mâmsa ), comparable à des briques superposées, allant et 
venant à la façon d’un mannequin mécanique. Le sachant tel, il n’y 
a pas lieu de s’irriter contre lui. Si je me fâche, je suis un sot 
( müdha ) et j’en subirai moi-même le châtiment. C’est pourquoi il 
faut exercer la patience. 

Enfin, le Bodhisattva se dit : «Dans le passé, d’innombrables 
Buddha, aussi nombreux que les grains de sable du Gange ( gangd - 
nadïvâlukâsama ), alors qu’ils suivaient le Chemin des Bodhisattva, 
ont d’abord exercé la patience envers les êtres ( sattvaksânti ) et, 
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ensuite, la patience envers le Dharma (dharmaksânti ). Moi qui, 
aujourd’hui, m’exerce dans le Chemin des Buddha, je dois imiter les 
qualités des Buddha et ne point éprouver d’aversion ( pratigha ), 
comme c’est le propre de Mâra (mâradhâtudharma ). C’est pourquoi 
je dois être patient». 

C’est pour toutes ces innombrables raisons qu’il est patient. Telle 
est la patience envers les êtres (sattvaksânti ). 
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CHAPITRE XXV. 

LA PATIENCE A L’ENDROIT DU DHARMA 

I. DÉFINITION GÉNÉRALE. 

168 b Qu’entend-on par patience à l’endroit du Dharma ( dharma - 
ksânti) ? 

Supporter les êtres adulateurs et flatteurs ainsi que les hommes 
violents et luxurieux constitue la patience envers les êtres {sattva- 
kçànti) ; supporter les adulations ( satkâra ) et les flatteries (pûjâ) 
ainsi que les violences ( vihethana ) et la luxure ( kâmamithyâcâra ) 
constitue la patience à l’endroit du Dharma {dharmaksânti ). 

En outre, la dharmaksânti consiste à n’éprouver aucun des six 
attraits internes (sadâdhyâtmikaruci) , à ne prendre aucun des six 
objets externes (sadbâhyasthüla) , et à ne faire aucune distinction 
(■ vikalpa) entre ces deux catégories. Pourquoi ? Parce que 1 intérieur 
(<âdhyâtmikanimitta ) se confond avec l’extérieur ( bâhyanimitta) y et 
que l’extérieur se confond avec l’intérieur. En effet les deux carac¬ 
tères ( nimitta ) sont pareillement inexistants (anupalabdha) , présen¬ 
tent un caractère unique ( ekalasana ), résultent du complexe des 
causes et conditions ( hetupratyayasâmagryapeksa ) et sont réellement 
vides ( sünya) ; la caractéristique de tous les Dharma, c’est l’éternelle 
pureté (nityaviêuddhi) , la vraie nature ( tathatâ ), le sommet de 
l’existence ( bhûtakoti ), la nature réelle {dharmatâ) ; les Dharma 
se rangent dans la Non-dualité (advayapatita) , mais, bien qu’ils 
soient sans dualité, ils ne sont cependant pas uniques. Voir ainsi 
tous les Dharma, sans évoluer dans sa pensée ou sa conviction, 
voilà ce qu’on nomme dharmaksânti. Ainsi, dans le P’i mo lo k’i king 
(Vimalakîrtinirdesasütra), le bodhisattva Fa tchou (Dharmasthiti) 
a dit : «Naissance et destruction font deux; l’absence de naissance 
(< anutpâda) et l’absence de destruction ( anirodha ), voilà l’Enseigne¬ 
ment concernant l’entrée dans la Non-dualité (< advayapravesadhar - 
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maparyâya ) » ; et, pour finir, le bodhisattva Wen chou che li (Man- 
jusrï) dit : « L'absence d'audition, l'absence de vision, la destruction 
de toutes les pensées, l’absence de paroles et l’absence de discours, 
voilà l’enseignement concernant l’entrée dans la Non-dualité». 
[Interrogé à son tour sur la Non-dualité], Vimalakïrti garda le 
silence et ne dit rien; et tous les Bodhisattva de le féliciter en 
disant : « Bien, bien, voilà le véritable enseignement concernant 
l'entrée dans la Non-dualité » * 

II. SUPPORT DES SOUFFRANCES EXTERNES ET INTERNES 
ET DES PASSIONS. 

En outre, l’ensemble des Dharma forme deux groupes: 1. les êtres 
(sattva) , 2. les choses ( dharma ). Nous avons parlé d'abord de la patience 
du Bodhisattva envers les êtres (ch. XXIV) ; ici, nous parlons de 
sa patience envers les choses. Parmi les choses, il en est de deux 
sortes : 1 . choses d’ordre mental (cittadharma) , 2. choses d’ordre 
extra-mental (acittadharma) . — Parmi les choses d’ordre extra- 


l Résumé du neuvième chapitre du Vimalakïrtinirdeéasütra, intitulé Advaya- 
dharmaparyâyapravesa (en tib. Guis su med pahi chos kyi skor hjug pa) : cf. 
Wei mo kie king, T 474, k. 2, p. 530 c; Wei mo kie so chouo king, T 475, 
k. 2, p. 550 b; Chouo wou keou tch'eng king, T 476, k. 4, p. 577 a. — Voici 
les passages de T 475 auquel le Mppé se réfère ici En ce temps-là, Vimala- 
kirti dit aux Bodhisattva : « Messieurs, comment le Bodhisattva entre-t-il dans 
l'enseignement de la non-dualité ( advayadharmaparyâya)1 Que chacun le dise 
selon son bon plaisir ». Dans l'assemblée, il y eut un Bodhisattva, nommé 
Fa tseu tsai (Dharmeévara), qui dit : « Messieurs, naissance ( utpàda ) et 

destruction ( nirodha) font deux. Les Dharma qui ne naissent pas à l'origine 
ne périssent pas actuellement : adhérer ainsi à la doctrine de la non-naissanco 
(anutpattikadharvxalcçàntï), c'est entrer dans l'enseignement de la non- 
dualité ». (p. 550 b-c). — Vingt-six autres Bodhisattva donnèrent ensuito 
leur avis, et le texte continue : Tous ces Bodhisattva, ayant parlé chacun à 
son tour, interrogèrent Manjuérï : « Comment donc le Bodhisattva entre-t-il 
dans l'enseignement de la non-dualité ? ». MaSjuôrï répondit : « A mon avis, 
à l’endroit des Dharma, il n'y a ni parole ni discours, ni déclaration ni con¬ 
naissance; ils échappent aux questions ( praéna ) et aux réponses (vyakarana) ». 
Alors Mafijuéri interrogea Vimalakïrti et lui dit : « Nous avons tous parlé 
à notre tour; c’est à vous de nous dire comment le Bodhisattva entre dans 
l'enseignement de la non-dualité ». Mais Vimalakïrti garda le silence et n 'eut 
pas une parole. Manjuérï le félicita : «Bien, très bien; en arriver à ne plus 
avoir ni phonèmes ( aksara) ni discours ( al)hilâpa ), c'est vraiment entrer dans 
l'enseignement do la non-dualité», (p. 551c). 
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mental, les unes sont internes ( âdhyâtmika ) et les autres sont exter¬ 
nes ( bâhya ). Sont externes, le froid ( sïta ), le chaud ( usna ), le vent 
(( anila ), la pluie {varsa), etc.; sont internes, la faim (Jcsudh), la soif 
(pipüsâ), la vieillesse (jarâ) , la maladie (vi/âd/ii), la mort ( marana ), 
etc. : toutes les catégories de ce genre sont des choses d’ordre extra- 
mental. — Parmi les choses d’ordre mental, il en est de deux sortes : 
1 . la colère ( krodha , vyâpâda ), la tristesse (daurmanasya) , le doute 
( samsaya ), etc.; 2. la concupiscence ( râga) } l’orgueil (< abhimâna ), 
etc. : ces deux catégories sont des choses d’ordre mental. Qu’il 
s’agisse de choses d’ordre mental ou extra-mental, le Bodhisattva les 
supporte toutes les deux sans broncher; c’est ce qu’on nomme : 
dharmaksànti . 

[A. Support des souffrances externes]. — Question. — A l’égard 
d’un être ( sattva) 7 la colère ou le meurtre sont coupables, tandis 
que la pitié est méritoire, mais le froid, le chaud, le vent ou la pluie 
ne retirent ni avantage ni inconvénient [de notre attitude à leur 
égard]. Pourquoi alors les supporter ? 

168 c Réponse. — 1. Bien qu’ils ne retirent ni avantage ni inconvénient 
[de notre attitude], le seul fait d’éprouver de l’ennui ou du chagrin 
à cause d’eux est funeste à la carrière du Bodhisattva; c’est pour¬ 
quoi il faut les supporter. 

2. En outre, dans un meurtre, la culpabilité ne consiste pas dans 
le seul fait de tuer un être, mais elle consiste encore dans l’intention 
mauvaise ( dustacitta ) qui est la cause du meurtre. Comment cela ? 
Tuer un être, pourvu que ce soit sans intention déterminée ( avyâ - 
krtacitta) i ne constitue pas un péché, mais nourrir de la bienveil¬ 
lance pour un être, même si cet être n’en retire aucun avantage, 
est très méritoire. C’est pourquoi, même si le froid, le chaud, le 
vent ou la pluie ne retirent ni avantage ni inconvénient [de notre 
attitude à leur égard], on commet un péché rien qu’en éprouvant 
de mauvais sentiments. Donc il faut les supporter. 

3. Enfin, le Bodhisattva sait que c’est à cause de ses fautes anté¬ 
rieures ( pürvâpatti ) qu’il a repris naissance dans ce séjour de 
douleur ( duhkhavihâra) : « Ce que j’ai fait moi-même, se dit-il, 
je dois le supporter moi-même ». Grâce à cette réflexion, il peut 
supporter [le froid et les autres souffrances externes]. 

[B. Support des souffrances internes ]. — 1. En outre, le Bodhi¬ 
sattva se dit : Il y a deux sortes de champs ( ksetra ) ; les uns sont 
purs ( visuddha) } les autres impurs (avisuddha). Le Bodhisattva qui 
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a pris naissance dans un champ impur et y subit d 'amères douleurs, 
comme les tourments de la faim ou du froid, forme le souhait 
( pranidhâna ) [de posséder] un champ pur, et dit : « Quand je serai 
Buddha, toutes ces douleurs n'existeront pas dans mon champ; ces 
douleurs, quoique impures, tourneront à mon profit». 

2. En outre, le Bodhisattva se dit : « Si les huit conjonctures 
humaines (astau lokadharmâh) 1 ne peuvent être évitées par les 
saints (ân/a), comment donc pourrais-je les éviter ? Je dois donc 
les supporter ». 

3. En outre, le Bodhisattva qui réfléchit sait que le corps humain 
est sans force ni consistance, en proie à la vieillesse ( jarâ ), à la 
maladie ( vyâdhi ) et à la mort ( marana ). Bien que l'existence céleste 
[à laquelle il pourrait aspirer] soit pure, exempte de vieillesse et 
de maladie, le Bodhisattva hésite à s'attacher aux félicités célestes. 
[En effet, le dieu (deva)] est comparable à un homme ivre, inca¬ 
pable de cultiver les mérites du Chemin ( mârgapunya ), d'entrer 
en religion ( pravraj -) ou de se renoncer ( viraj ). C 'est donc dans son 
corps humain que le Bodhisattva s'astreint à gagner des mérites et 
à faire du bien aux êtres. 

4. En outre, le Bodhisattva se dit : J'ai assumé un corps fait des 
quatre grands éléments (mahâbhüta) et des cinq agrégats (, skandha) ; 
j'éprouverai donc nécessairement toutes sortes de douleurs. Il n'est 
pas possible, quand on assume un corps, d'éviter la douleur : riches 
ou pauvres, religieux (pravrajita) ou laïcs ( grhastha ), fous ou sages, 
savants ou ignorants ne peuvent l'éviter. Le riche éprouve des 
craintes perpétuelles pour garder ses biens ; il est pareil à un mouton 
gras sur le point d'être mené à l'abattoir; il est pareil à un corbeau 
tenant en son bec de la viande et que d'autres corbeaux poursuivent. 
Le pauvre éprouve la douleur de la faim et du froid. Le religieux, 
malgré les douleurs qu'il subit dans l'existence présente, trouvera 
le bonheur et gagnera le Chemin dans l’existence future. Le laïc, 
malgré le bonheur qu'il éprouve dans l'existence présente, trouvera 
la douleur dans l'existence future. Le fou, qui recherche d'abord 
les félicités de l'existence présente, se heurtera à l'impermanence 
C anityatà ) et trouvera ensuite la douleur. Le sage, qui médite sur 
les tristesses de l'impermanence, trouvera plus tard le bonheur et 


i Les loJeadharma sont au nombre de huit : acquisition ( làbha ), perte 
(alâbha), etc.; cf. Dlgka, III, p. 260; Aiiguttara, IY, p. 150 sq.; V, p. 53. 
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obtiendra le Chemin. Ainsi tous ceux qui possèdent un corps ne 
peuvent éviter la douleur. C’est pourquoi le Bodhisattva doit culti¬ 
ver la patience. 

5. En outre, le Bodhisattva se dit : L’univers entier est douleur, 
comment donc voudrais-je y chercher le bonheur ? 

6. En outre, le Bodhisattva se dit : Durant d’innombrables pério¬ 
des cosmiques (aprameyakalpa ), j’ai sans cesse subi toutes les 

169 a douleurs, sans en retirer d’avantage; aujourd’hui que, dans l’intérêt 
des êtres, je recherche l’état de Buddha, j’aurai un grand avantage 
à subir cette douleur. C’est pourquoi il supportera patiemment 
toutes les souffrances externes et internes. 

7. Enfin, le Bodhisattva, dans une grande pensée, a fait le ser¬ 
ment (pranidhâna) de supporter les douleurs de VA pi (avïci) et 
du Ni li ( niraya ) ; comment donc ne pourrait-il point supporter 
les petites douleurs [du présent] ? S’il ne supporte pas ces petites 
douleurs, comment supportera-t-il les grandes ? 

On nomme dharmaksânti le support de ces multiples inconvénients 
externes. 

[ C. Support des pussions]. — Question. — Comment supporter 
les douleurs mentales internes ? 

Képonse. — 1. Le Bodhisattva se dit : Bien que je n’aie pas encore 
obtenu le Chemin ni tranché tous les liens ( bandhana ), si je ne 
supporte pas ces douleurs, je ne diffère en rien du profane 
(prthagjana ), je ne suis point un Bodhisattva. Il se dit encore : 
Si j’avais obtenu le Chemin et tranché toutes les entraves (samyo- 
jana), je n’aurais plus rien à supporter. D’ailleurs, la faim, la 
soif, le froid et le chaud sont l’armée extérieure de Mâra (mâra- 
bâhyasenà) ; les entraves (. samyojana ) et les passions ( klesa ) sont 
l’armée intérieure de Mâra (mârâdhyâtmikasenâ ). Je dois briser ces 
deux armées pour atteindre l’état de Buddha; si je n’y parviens 
pas, l’état de Buddha ne sera pas réalisé. 

[Padhânasutta] 1 . 

Il est dit qu’au moment où le Buddha pratiquait les six années 
d’austérité (duskaracaryâ ), le roi Mâra vint le trouver et lui dit : 

i Cf. 1© Padhânasutta du Suttanipàta, III, 2 (v. 425-449), désigné plus haut 
par le Traité, I, p. 341, sous le titre de Tsa tsang king ( Kçudralca ). Voir en 
cet endroit les textes parallèles du Suttanipàta, v. 436-449, et du Lalitavistara, 
p. 262-263. 
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«Noble ksatriya, des mille parties ( sahasrdbhâga ) qui sont en toi, 
une seule est encore vivante, Lève-toi vite ! Retourne dans ton pays ; 
par des dons généreux, gagne des mérites, et tu trouveras, dans 
l'existence présente et future, le chemin du bonheur humain et 
divin. Il n’est pas possible pour toi d’augmenter ce pénible effort. 
Si tu n’écoutes pas mon affectueux conseil (slaksnavâc ), si tu per¬ 
sistes dans ton erreur et si tu ne te lèves pas, je conduirai ici mes 
grandes armées et je viendrai te détruire » *. 

Le Bodhisattva répondit : «Aujourd’hui, je détruirai tes armées 
intérieures si puissantes, et, à plus forte raison, tes armées exté¬ 
rieures ». — Màra demanda : « Quelles sont mes armées intérieures ? » 
— Il répondit : 

Les désirs (kâma) sont ta première armée ( senâ ), 

La tristesse ( arati ) est la deuxième, 

La faim et la soif ( ksutpipâsâ ) sont la troisième armée, 
La cupidité ( trsnâ ) est la quatrième. 

La langueur-torpeur ( styânamiddha ) est la cinquième 

[armée, 

La crainte ( bhaya ) est la sixième, 

Le doute ( vicikitsà ) est la septième armée, 

La colère ( krodha ) et l’hypocrisie ( mraksa ) sont la 

[huitième. 


1 Comparer, pour ce passage, Suttanipâta, v. 426 b-428 ; Lalita, p. 261 : 


Suttanipâta. 

Kiso tvam asi dubbanno; 
santilce maranan tava. 

Sahassabhâgo maranassa, 
ekamso tava jïvitam. 

Jïva bho ! Jïvitam seyyo; 
jîvam punîtàni Icàhasi. 

Carato ca te bràhmacariyam 
aggihuttan ca jûhato, 

pahütam ciyate punnam; 
lcim padhânena Jcahasi. 


Lalitavistara. 
Krso vivarno dînas tvam, 
antïke maranam tava . 

Sahasrabhâge maranam, 
ekabhdge ca jïvitam. 


Vadatah satatam dânam 
agnihotram ca juhvatah, 

bhavisyati mahatpunyam ; 
kim prahâne kariçyasi. 


C'est avec la recension du Lalita que le Mpps présente le plus d'affinités. 
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La cupidité ( labha) et la vaine gloire ( mUhyâyasas) sont 

[la neuvième, 

L'exaltation du moi (dtmotkarsa) et le mépris d’autrui 

[(paràvajhâ) sont la dixième. 

C'est dans ces armées-là 
Que sont plongés les religieux (pravrajita). 

Moi, par la force de l’extase et du savoir, 

Je briserai tes armées. 

Ayant obtenu l'état de Buddha, 

Je sauverai tous les hommes 1 . 

* 

* * 

Le Bodhisattva qui n'a pas encore brisé toutes ces armées, revêt 
l’armure de la patience (ksântivarmm) , saisit l’épée de la sagesse 
(prajndkhadga) , prend le bouclier de l'extase (dhyânaphalaka), et 
arrête les flèches des passions ( kleêesu ) : cela s'appelle la patience 
intérieure. 

2. En outre, le Bodhisattva doit exercer la patience envers ses 
propres passions ( klesa ), mais il ne doit point en trancher les liens 
( bandhana ). Pourquoi ? Parce que, s’il tranchait ces liens, la perte 
serait trop grave : il tomberait au rang des Arhat et ne différerait 
169 b en rien d’un homme qui a perdu les sens. C'est pourquoi il arrête 
ses passions, mais ne les tranche point; en cultivant la patience, 
il ne suit pas ses passions ( samyojana ). 

Question. — Comment peut-il ne pas suivre ses passions, sans les 
avoir préalablement tranchées ? 

Réponse. — Par une réflexion correcte (samyagmanasikâra) , il 
parvient, tout en ayant des passions (klesa), à ne pas les suivre. 
Par la réflexion, il contemple le caractère vide, impermanent de 
toutes choses (sünydnityanimitta) et, bien que les cinq désirs 
( pancakâma ) existent encore en lui subtilement, ils ne produisent 
plus aucun lien (bandhana). 

[Le mouton corpulent , mais sans graisse ]. — Un roi possédait un 
grand ministre (mahâmâtya) dont il couvrait lui-même les fautes 
pour qu'elles demeurassent ignorées. Il lui dit un jour : « Ya me 
chercher un mouton qui soit gros, mais qui n'ait point de graisse; 

i Voir ces stances plus haut, Traité, I, p. 341-343, 
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si tu n’en trouves point, je t’infligerai ton châtiment». Le grand 
ministre avait du savoir : il mit à la chaîne un grand mouton, le 
gava d’herbes et de céréales, mais, trois fois par jour, il l’effrayait 
avec un loup. Ainsi le mouton, malgré toute la nourriture qu’il rece¬ 
vait, était gros, mais n’avait point de graisse. Le ministre amena 
le mouton et le présenta au roi; celui-ci ordonna à ses gens de le 
tuer; il était gros, mais n’avait point de graisse. Le roi demanda 
comment cela se faisait, et le ministre lui donna la raison qu’on 
vient de dire. Le Bodhisattva agit de même : il contemple ( samanu - 
pasyati) le loup de 1 ’impermanence ( anityatâ ), de la douleur 
(duhkha) et du vide ( sünya ) de telle sorte que la graisse des pas¬ 
sions (samyojanameda) fonde tandis que la chair des qualités 
( gunamdmsa ) prend consistance. 

3. En outre, aux qualités ( guna ) et aux mérites ( punya ) du 
Bodhisattva est attachée une récompense immense ( apramânavi - 
pâka) ; c’est pourquoi sa pensée est douce ( mrdu ) et tendre ( taruna ), 
ses entraves sont minces, et il est facile pour lui de cultiver la 
patience. H agira à la façon du lion royal ( simharâja ) ; quand il 
rugit dans la forêt et que les hommes, en le voyant, se prosternent 
la face contre terre et implorent sa pitié, le lion les relâche et les 
laisse partir. Le tigre ( vyâghra ) et le chacal ( sârdûla ), animaux 
plus petits, n’agissent pas de la sorte. Pourquoi ? Parce que le lion 
royal, noble animal, possède le discernement du savoir, tandis que 
le tigre et le chacal, animaux vils, ne le possèdent point. Si une 
mauvaise troupe parvient à trouver un bon chef, elle est sauve ; mais, 
si elle ne rencontre qu’un médiocre soldat, elle est perdue. 

4. En outre, le Bodhisattva, par la force de sa sagesse ( prajflâ ), 
sait que la colère ( krodha ) a toutes sortes de défauts et que la patience 
a toutes sortes de qualités. C’est pourquoi il peut supporter les 
entraves. 

5. En outre, le Bodhisattva, par la force du savoir (jnâna ), saurait 
trancher ses entraves; mais, dans l’intérêt des êtres, il préfère 
demeurer longtemps dans le monde [et conserver ses passions] ; 
cependant il sait que ces entraves sont des ennemis, et c’est pourquoi, 
tout en les supportant, il ne les suit pas. Le Bodhisattva enchaîne 
ces passions ennemies et, sans leur permettre de se débrider, il 
pratique la vertu. Quand on tient un ennemi que, pour une raison 
ou pour une autre, on ne veut pas tuer, on l’enferme solidement 
quelque part et on vaque à ses propres affaires. 





910 


[k. 15, p. 169 c] 

6. En outre, le Bodhisattva qui connaît bien le caractère des 
Dharma ( dharmalaksana ) ne tient pas les entraves pour mauvaises 
et ne tient pas les qualités pour bonnes; c’est pourquoi il ne hait 
pas les entraves et n ’affectionne pas les qualités. Par la force de 
ce savoir il exerce la patience. Des stances disent : 

Le Bodhisattva qui aurait tranché tout mal 
Parviendrait à la destruction absolue et sans reste. 

Ses qualités et ses mérites sont immenses, 

L’action qu’il accomplit n’est pas inconsidérée. 

Le Bodhisattva, dans sa grande sagesse, 

Ne détruit pas toutes les entraves. 

C’est pourquoi il connaît le caractère des Dharma : 

169 c Transmigration et Nirvana ne font qu’un et pas deux. 

Pour ces diverses raisons, le Bodhisattva, sans avoir encore obtenu 
le Chemin, supporte toutes ses passions. C’est ce qu’on nomme 
dharmaksânti. 

7. En outre, le Bodhisattva sait que tous les Dharma sont de 
caractère unique (ekalaksana) , sans dualité ( advaya ) 1 : 

a. Tous les Dharma sont intelligibles ( vijhâtalaksana ) et, par 
conséquent, «un». La connaissance de l’œil ( caksurvijnâna ) intellige 
les couleurs ( rüpa ) et ainsi de suite jusque la connaissance mentale 
(manovijnâna) qui intellige les Dharma. En raison de ce caractère 
d’intelligibilité, tous les Dharma sont proclamés «un». 

b. Tous les Dharma sont connaissables ( jnâtalaksana ) et par con¬ 
séquent «un». Le duhkhe dharmajnâna et le duhkhe ’nvayajnâna 
connaissent la vérité sur la douleur ( duhkhasatya ) ; le samudaye 
dharmajnâna et le samudaye ’nvayajnâna connaissent la vérité sur 
l’origine de la douleur ( samudayasatya ) ; le nirodhe dharmajnâna 
et le nirodhe ’nvayajnâna connaissent la vérité sur la destruction 
de la douleur ( nirodhasatya ) ; le marge dharmajnâna et le marge 
’nvayajnâna connaissent la vérité sur le Chemin (mârgasatya) 2 . 
Enfin, le bon savoir mondain ( kusala laukikajnâna) connaît égale- 

1 Les caractères identiques et multiples des Dharma seront étudiés en détail 
ci-dessous, k. 18, p. 194 b-195 c. 

2 Sur ces savoirs purs qui procèdent des laukïkâgradharma et portent sur 
les vérités saintes, cf. Samyutta, II, p. 58; Vibhanga, p. 293, 329; Koéa, VI, 
p. 179-185; Mahâvyut., no 1217-1232, 
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ment la douleur ( duhJcha ), son origine ( samuclaya ), sa destruction 
(nirodha ), le chemin de sa destruction (mârga), l’espace {âkàsa) 
et la destruction non acquise en raison de la sapience {apratisam- 
khyânirodha). En raison de ce caractère de cognoscibilité, tous les 
Dharma sont proclamés « un ». 

c. Tous les Dharma sont susceptibles d’être objet ( àlambana ) et 
par conséquent « un ». La connaissance visuelle ( caksurvijnâna ) 
et les choses qui lui sont associées (, samprayuktakadharma) portent 
sur la couleur {rüpd). De même les connaissances auditive (. srotrav .), 
olfactive ( ghrânav .), gustative ( jihvâv .) et tactile ( kâyav.) [portent 
respectivement sur le son, l’odeur, la saveur et le tangible]. La 
connaissance mentale ( manovijnâna ) et les choses qui lui sont 
associées portent sur l’œil ( caksus ), la couleur {rüpd) et la connais¬ 
sance visuelle {caksurvijnâna) , ainsi que sur tout le reste y compris 
l’esprit ( manas ), les Dharma et la connaissance mentale {manovi¬ 
jnâna). En raison de ce caractère d’objectivité, tous les Dharma 
sont proclamés « un ». 

d. En outre, certains prétendent que tous les Dharma, pris sépa¬ 
rément, forment une unité : Un et un font deux; trois fois un font 
trois, et ainsi de suite jusque mille, dix mille, etc. Tout se ramène 
à l’unité; c’est par métaphore {prajnapti) qu’il est question de 
milliers et de dizaines de milliers. 

e. Enfin, dans tous les Dharma, il est un caractère {laksana) qui 
les fait proclamer « un » ; par ce même caractère, ils sont un. Toute 
chose {sarvadravya) est appelée Dharma ; par ce caractère de Dharma, 
elle est une. On appelle dharmàksânti [la patience qui consiste] 
à détruire tout caractère de multiplicité par d’innombrables rubri¬ 
ques unitaires de ce genre, sans pourtant s’attacher à l’unité. 

8. En outre, le Bodhisattva voit tout en dualité. Qu’est-ce que 
la dualité ? La dualité, c’est le caractère interne ( âdhyâtmikani - 
mit ta) et le caractère externe {bâhyanimitta) . En raison des carac¬ 
tères interne et externe, ce qui est interne n’est, pas externe, et ce 
qui est externe n’est pas interne. 

En outre, tous les Dharma sont doubles en vertu de leurs carac¬ 
tères d’existence {bhâva) et de non-existence {abhâva) . Ils sont 
vides {sünya) et non-vides {asünya), éternels {nitya) et transitoires 
{anitya) f personnels {âtman) et impersonnels {anàtman) } matériels 
{rüpa) et immatériels (< ârüpya ), visibles {sanidarsana) et invisibles 
{anidarsana) , résistants {sapratigha) et non-résistants {apratigha), 
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impurs (sâsrava) et purs ( anâsrava ), conditionnés (samskrta) et incon¬ 
ditionnés ( asamskrta ), pensée ( citta ) et non-pensée ( acittaka ), d'ordre 
mental ( caitta ) et d'ordre non-mental (acaitta), associés à la pensée 
(cittasamprayukta) et dissociés de la pensée (cittaviprayuJcta). On 
appelle dharmaksânti [la patience qui consiste] à détruire l'unicité 
par d'innombrables rubriques binaires de ce genre, sans pourtant 
s’attacher à la dualité. 

9. En outre, le Bodhisattva voit parfois tous les Dharma en 
triple. Qu'est-ce que cette triplicité ? [Tous les Dharma] sont infé¬ 
rieurs (i avara ), moyens ( madhya ) et supérieurs ( agra) ; bons ( kusala ), 
mauvais (akuéala) et non-définis ( avyàkrta ) ; existants, non-existants, 
ni-existants ni non-existants; à abandonner par la vue des vérités 
(darsanaheyà) , à abandonner par la méditation (bhâvanâheya) , à 
ne pas abandonner ( aheya ) ; relevant du disciple ( saiksa ), relevant 
du maître ( asaiksa), ne relevant ni du disciple ni du maître 
{naivasaiksanàsaiksa) ; comportant rétribution ( savipâka), ne com¬ 
portant pas rétribution, ne comportant ni rétribution ni absence 
170 a d e rétribution. On appelle dharmaksânti [la patience qui consiste] 
à détruire l'unité par d'innombrables rubriques ternaires de ce 
genre, sans pourtant s'attacher à la multiplicité ( nânâtva ). 

III. PATIENCE RELATIVE À LA LOI BOUDDHIQUE. 

En outre, bien que le Bodhisattva n'ait pas obtenu le Chemin pur 
(anâsravamârga) et n'ait pas tranché les entraves ( samyojana ), il 
peut adhérer à la Loi pure et sainte ( anâsravâryadharma) ainsi 
qu'au triple sceau de la Loi (trividhadharmamudrâ ). Premier sceau : 
(( Tous les conditionnements sont transitoires » (anityâh sarvasams- 
kârâh) ; deuxième sceau : « Tous les Dharma sont privés de Moi 
substantiel » (anâtmânah sarvadfiarmâh) ; troisième sceau : « Le 
Nirvana, c'est le réel» (satyam nirvânam) 1 . Les saints ( ârya) qui 
ont obtenu le Chemin ( prâptamârga ) possèdent et savent tout cela 
par eux-mêmes ( svatah) ; mais que le Bodhisattva, qui n'a pas obtenu 
le Chemin, puisse croire à cette doctrine et l'adopter, c'est ce qui 
s'appelle dharmaksânti . 


l Comparer la triple dharmamudrâ au dharmoddânacatustaya du Sütrâlam- 
kâra, éd, Lévi, p. 149 : sarvasamslcârâ anityâh , sarvasamslcârâ àuKkhâh, sarva- 
dharmâ anâtmânah, éüntam nirvânam. 
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En outre, il y a quatorze questions difficiles auxquelles le Buddha 
n’a pas répondu ( caturdasâvyâkrtavastu) : le monde est-il éternel, 
n’est-il pas éternel, etc. [voir plus haut, Traité, I, p. 155, 423] ? 
méditer ( bhâvanâ) sur ces questions sans heurter d’obstacles ( âva - 
ram) ni perdre le Chemin du milieu (madhyamâ pratipad ), pouvoir 
supporter une telle position constitue la dharmaksânti. 

[ Cûlamâlunkyasutta ] 1 . 

Ainsi un bhiksu qui réfléchissait et méditait sur ces quatorze 
questions difficiles ne parvenait pas à les pénétrer et en éprouvait 

l Cf. Culamàluhkyasutta dans Majjhima, I, p. 426-432 (tr. Chalmers, I, 
p. 304*307; Oldenberg, Bouddha, p. 311-312); Tchong a han, T 26, no 221, 
k. 60, p. 804a-805c; Tsien yu king, T 94, p. 917 b-918 b. — Voici des extraits 
résumés de la recension pâlie : 

Evam me sutam. Ekam samayam Bhagavâ Sâvatthiyam vïharati Jetavane Anâ- 
thapindikassa drame . Atha kho âyasmato Màlunkyâputassa rahogatassa patisal- 
linassa evam cetaso parivitakko udapâdi : Yân’ imâni ditthigatâni Bhagavatâ 
abyâkatâni thapitâni patikkhittâni : Sassato loko iti pi — pe — tâni me 
Bhagavâ na byâkaroti; yâni me Bhagavâ na byâkaroti tam me na ruccati, 
tam me na khamati , so y ham Bhagavantam upasahkamitvâ etam aitham puccliis - 
sdmi. Sace me Bhagavâ byâkarissati , evâham Bhagavati brahmacariyam caris- 
sâmi. No ce me Bhagavâ byâkarissati evâham sikkham paccakkhâya hinây ’ 
âvattissâmïti. 

Atha kho âyàsmâ Mâlunkyâputto sâyanhasamayam patisallânâ vutthito yena 
Bhagavâ ten* upasankami, upasankamitvâ Bhagavantam abhivâdetvâ ekamantam 
nisldi. Ekamantam nieinno kho âyasmâ Mâlunkyâputto Bhagavantam etad avoca : 
Idha mayharn ... cetaso parivitakko udapâdi : Yân* imâni ditthigatâni Bliaga - 
vatâ abyàkatâni thapitâni patikkhittâni ; sace Bhagavâ jânâti me Bhagavâ 
byàkarotu; no ce Bhagavâ jânâti, ajânato kho pana apassato etad eva ujukarn 
hoti yadidam : na jânâmi na passâmïti. 

Kin nu tâham Mâlunkyâputta evam avacam : ehi tvam Mâluhkyàputta mayi 
brahmacariyam cara , aham te byâlcarissâmi. — No h f etam bhante. — Tvam 
vâ pana mam evam avaca : aham bhante Bhagavati brahmacariyam cdrissâmi, 
Bhagavâ me byâkarissati . — No h* etam bhante* — Evam santé moghapurisa 
ko santo kam paccâcikkhasi. 

Yo kho Mâlunkyâputta evam vadeyya : Na tâvâham Bhagavati brahma¬ 
cariyam carissâmi yàva me Bhagavâ na byâkarissati , abyâkatam eva tam 
Tathdgatena assa atha so puggalo kâlam kareyya. Seyyathâ pi Mâlunkyâputta 
puriso sallena viddho assa savisena gâlhapalepanena, tassa mittâmaccà nâti- 
sâlohità bhisakkam sallakattam upatthapeyyum. So evam vadeyya : na tâvâham 
imam sallam âharissâmi yàva na tam purisam jânâmi yen } amhi viddho : 
khattiyo vâ brâhmano vâ vesso vâ suddo vâ ti, evamnâmo evamgotto iti vâ 
ti, dïgho vâ rasso vâ majjhimo vâ ti, kâlo vâ sâmo vâ manguracchavi vâ ti, asu~ 
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de rimpatience. Prenant son habit et son bol aux aumônes, il se 
rendit auprès du Buddha et lui dit : «Si le Buddha peut m’expli¬ 
quer ces quatorze questions difficiles et satisfait mon intelligence, 
je demeurerai son disciple; s’il ne parvient pas à me les expliquer, 
je chercherai une autre voie ». Le Buddha répondit à ce fou (moha- 
purusa) : «Au début, as-tu convenu avec moi que, si je t’expliquais 
les quatorze questions difficiles, tu serais mon disciple ? » Le bhiksu 
répondit que non. Le Buddha reprit : « Fou que tu es ! comment 
peux-tu dire aujourd’hui que, si je ne t’explique pas cela, tu ne 
seras plus mon disciple ? C’est pour les hommes atteints par la 
vieillesse ( jarâ ), la maladie ( vyâdhi ) et la mort ( marana) que je 
prêche la loi et que je sauve. Ces quatorze questions difficiles sont 
des sujets de dispute ( vigrahasthàna ) ; elles ne profitent pas à la 
Loi et ne sont que de vaines discussions ( prapanca ). Pourquoi 
me poser ces questions? Si je te répondais, tu ne comprendrais pas; 
arrivé à l’heure de la mort, tu n’aurais rien saisi et tu n’aurais 
pas pu te libérer de la naissance, de la vieillesse, de la maladie 
ou de la mort. — Un homme a été frappé d’une flèche empois¬ 
sonnée ( savisasalya ) ; ses parents et son entourage (jnâtipari- 
vâra) ont appelé un médecin ( bhisaj -) pour extraire la flèche et 
appliquer un remède. Et le blessé de dire [au médecin] : « Je ne 
permets pas que tu extraies la flèche avant que je ne sache quel est 
ton clan ( gotra ), ton nom ( nâman ), ta famille (jàti), ton village 
( gràma ), tes père et mère et ton âge ( âyus ) ; je veux savoir de quelle 
montagne provient la flèche, quelle est la nature de son bois ( kânda ) 
et de ses plumes (paîtra), qui a fabriqué la pointe de la flèche, et 

kasmim gàme và nigame vâ nagare vâ ti, yadi và câpo yadi va kodando ti . So 
evam vadeyya : na tâvdliam imam sallam àharissâmi yâva na tam jiyam jânàmi 
yây* amhi viddho yadi vâ akkassa yadi vâ santhassa yadi vâ nahàrussa yadi vâ 
maruvâya yadi vâ khïrapannino ti. So evam vadeyya : na tàvàham imam sallain 
àharissâmi yâva na tam kandam jânàmi yen* amhi viddho , yadi và kaccham 
yadi và ropiman ti; yassa pattelii vâjitam, yadi vâ gijjhassa yadi vâ kankassa 
yadi và kulassa yadi vâ morassa yadi vâ sithilahanuno ti; yassa nahârunà 
parikkliittam, yadi và gavassa yadi và mahisassa yadi và roruvassa yadi 
vâ semhârassâti. So evam vadeyya : na tàvâham imam sallam àharissâmi 
yâva na tam sallam jânàmi yen 9 amhi viddho yadi vâ sallam yadi và khurappam 
yadi và vekandam yadi và nâràcam yadi vâ vacchadantam yadi vâ karavïra - 
pattan ti. Annâtam eva tam Mâlunkyâputta tena purisena assa atha so puriso 
kàlam lcareyya. 

Comme le remarque le Milinda, p. 144-145, le Buddha répond à Màlunkyà- 
putta en ne lui répondant point ( sthâpanïya vyâkaranam ). 
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quel en est le fer; ensuite, je veux savoir si Tare (dhartus) est en 
bois de montagne ou en corne d’animal; enfin, je veux savoir d’où 
provient le remède et quel est son nom. Après que j’aurai appris 
toutes ces choses, je te permettrai d’extraire la flèche et d’appliquer 
le remède ». — Le Buddha demanda alors au bhiksu « Cet homme 
pourra-t-il connaître toutes ces choses et, après seulement, laisser 
enlever la flèche ?» — Le bhiksu répondit : « L ’homme ne par¬ 
viendra pas à savoir celaj car s’il attendait de tout savoir, il serait 
mort [avant l’opération] ». — Le Buddha reprit : « Tu es comme 
lui : la flèche des vues fausses (mithyâdrstisalya) , enduite du poison 
de la soif (tr^Mvisa) , a percé ton esprit; je veux t’arracher cette 
flèche, à toi qui es mon disciple; mais toi, tu refuses que je te 
l’enlève et tu veux chercher à savoir si le monde est éternel ou non- 
éternel, fini ou infini, etc. Tu ne trouveras pas ce que tu cherches, 
mais tu perdras la vie de la sagesse ( prajnâjïvita ) ; tu mourras 
comme un animal et tu seras précipité dans les ténèbres ». Le bhiksu, 
peu à peu, comprit à fond les paroles du Buddha et obtint ensuite 170 b 
l’état d’Arhat, 

* 

** 

En outre, le Bodhisattva qui veut devenir un omniscient ($ar- 
vapxa) doit argumenter sur tous les Dharma et connaître leur Vrai 
caractère; dans les quatorze questions difficiles il ne rencontre ni 
obstacle ni empêchement; il sait qu’elles sont de graves maladies 
mentales; pouvoir en sortir, pouvoir les supporter constitue la 
dharmaksânti. 

En outre, la Loi du Buddha est très profonde ( gambhïra ), pure 
( visuddha ) et subtile ( süksma ) ; elle s’est exprimée dans d’innom¬ 
brables prédications ( dharmaparyâya ) de tous genres. Y adhérer de 
tout son esprit, sans hésitation (samsaya) ni repentir (vipratisâra ), 
constitue la dharmaksânti . Comme le Buddha l’a dit, les Dharma, 
quoique vides ( sunya ), ne sont ni tranchés ( samucchinna ) ni détruits 
(niruddha) . Nés d’une série de causes et de conditions ( hetupratya - 
yasamtâna ), ils ne sont pas éternels ( nitya ). Bien que les Dharma 
soient impersonnels ( anâtman) y on n’échappe pas au péché ( âpatti ) 
ni au mérite ( punya ). La pensée ne dure qu’un instant ( ekaksanika ) ; 
les Dharma matériels (rüpidharma) , les sens ( indriya) f l’intelligence 
périssent sans arrêt; sans atteindre le moment postérieur ( prstha - 
ksana) , ils naissent et périssent toujours à nouveau; toutefois on 
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n’échappe pas aux actes {karman) qui sont causes et conditions 
d’innombrables existences. Bien que les agrégats {skandha), les 
éléments ( dhâtu ) et les bases de la connaissance {âyatana) [qui 
composent les êtres] soient vides ( sünya ) et impersonnels {anâtman), 
les êtres errent dans les cinq destinées {pancagati) et subissent la 
transmigration {samsara). Telle est la Loi [bouddhique], multiple 
{nânâvidha), profonde {gambhira) et subtile {süksma) ; bien qu’il 
n’ait pas encore atteint l’état de Buddha, [le Bodhisattva] y croit 
et y adhère sans hésitation i\i repentir : voilà en quoi consiste la 
dharmakçânti. 

En outre, tandis que les Arhat et les Pratyekabuddha, redoutant 
la transmigration, cherchent à entrer au plus tôt dans le Nirvana, 
le Bodhisattva, n’étant pas un Buddha, recherche l’omniscience 
{sarvajnâna) ; par compassion {karunâ) pour les êtres, il veut com¬ 
prendre, analyser et connaître le Vrai caractère des Dharma. La 
patience dont il fait preuve à cet effet constitue la dharmaksânti . 

Question. — Comment voit-il le Vrai caractère des Dharma ? 

Réponse. — Il voit que tous les Dharma sont sans défauts 
( akhila ), indestructibles {abhedya) et inaltérables {avikâra) et que 
c’est là leur Vrai caractère. 

Question. — Toutes les thèses {vâda) peuvent être rétorquées, 
réfutées et confondues. Pourquoi dites-vous que l’indestructibilité 
est le Vrai caractère des Dharma ? 

Réponse. — Parce que les Dharma sont indestructibles. Dans la 
Loi du Buddha, tous les chemins du discours sont dépassés, le 
fonctionnement de la pensée {cittapravrtti) est arrêté; éternellement 
non-nés {anutpanna) et non-détruits {aniruddlia), les Dharma sont 
pareils au Nirvana. Pourquoi ? Si les Dharma existaient de par 
leur Vrai caractère, ils ne pourraient pas ne pas être; s’ils n’exis¬ 
taient plus après avoir été, ils seraient détruits. 

En outre, les Dharma ne peuvent être éternels {nitya) . Pourquoi ? 
S’ils étaient éternels, il n’y aurait plus ni péché {âpatti) ni mérite 
{punya) f ni meurtre {vadha) ni don de vie, ni ascèse {yoga) ni 
bienfait {hita), ni enchaînement ( bandhana) ni libération {vimoksa) ; 
le monde ( loka) serait le Nirvana. Pour toutes ces raisons, les 
Dharma ne peuvent être éternels. 

Si les Dharma étaient transitoires {anitya), ils seraient annihilés 
{ucchinna) et il n’y aurait ni péché ni mérite, ni augmentation ni 
diminution; les vertus {guna) y les actes {karman) , les causes et 
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conditions (hetupratyaya ), les effets (phala) et la rétribution ( vipâ - 
ka) disparaîtraient. Pour toutes ces raisons, les Dliarma ne peuvent 
être transitoires. 

Question. — Vous dites que, selon la Loi du Buddha, l’éternité 
(sâsvata) et l’impermanence ( uccheda ) sont pareillement irréelles; 
mais cela est faux. Pourquoi ? Dans la Loi du Buddha, l’éternité est 170 
réelle et l’impermanence aussi est réelle. Sont éternels, la suppression 
due à la sapience (pratisamkhyânirodha) , la suppression non due à 
la sapience ( apratisamkhyânirodha) et l’espace (àkàsa) 1 : ils sont 
éternels parce qu’ils ne naissent pas, ne subsistent pas et ne péris¬ 
sent pas. Sont impermanents, les cinq agrégats ( skandha ) : ils sont 
impermanents, parce qu’ils naissent (• utpâda ), subsistent ( sthiti ) et 
périssent ( nirodha ). Pourquoi dites-vous donc que l’éternité et l’im- 
permanence sont également irréelles ? 

liéponse. — Le saint ( ârya ) a deux sortes de langages ( abhilâpa ) : 

1. un langage artificiel (upâydbhilàpa ), 2. un langage vrai ( samyag - 
abhilâpa ). Dans le langage artificiel, il parlera de [principe] éternel 
ou de [principe] transitoire, selon que l’interlocuteur tient la per¬ 
sonne (pudgala) pour un simple assemblage de causes et conditions 
(hetupratyaya)on pour un être véritable (sattva). Voir ce qui a été 
dit à propos du « Point de vue thérapeutique » (pràtipâksika sid - 
dhdnta) [Cf. Traité, I, p. 27 sq. et, spécialement, p. 32]. Lorsque 
le saint parle d’impermanence, il veut déraciner chez les êtres 
l’attachement aux félicités du triple monde : le Buddha se demande 
comment il amènera ces êtres à acquérir le renoncement au désir 
(vairâgya) ; c ’est pourquoi il parle de Dharma impermanents. Une 
stance dit : 


Voyant le Dharma non-né, on échappe aux Dharma nés; 

Voyant le Dharma inconditionné, on échappe aux Dharma 

[conditionnés. 

Pourquoi la renaissance (punarbhava) est-elle nommée complexe 
des causes et conditions ( hetupratyayasâmagrï) ? Non-éternelle 
(anitya) , non-indépendante (asvaiantra) , relevant des causes et con¬ 
ditions (heUipratyayâpekça), elle possède un caractère de vieillesse, 
maladie et mort (jarâvyâdhimaranalaksana) , un caractère de trom¬ 
perie ( vipralambhanalaksana) et un caractère de destruction (avadâ- 


i Ce sont les trois asamslcrta ; cf. Kosa, I, p. 8. 
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ranalaksana) . Voilà ce qu’on nomme renaissance; c’est un Dharma 
conditionné (samskrtadharma) . Comme on l’a dit à propos du « Point 
de vue thérapeutique » [Traité, I, p. 36-38], éternité et impermanence 
ne sont pas de vrais caractères, car elles ont toutes deux des défauts. 

Dire que les Dharma sont à la fois éternels et transitoires, c’est 
un propos de fou. Pourquoi ? C ’est à la fois nier le néant du non-être 
et nier l’existence de ce qui n’est pas néant. Si on nie ces deux 
choses, quel sera le Dharma dont on pourra encore dire quelque 
chose ? 

Question. — Dans la Loi du Buddha, caractérisée par le vide 
(sünya) éternel, il n’y a ni existence ( bhâva ) ni non-existence 
(i abMva ). Le vide (sünya) exclut l’existence, et la vacuité du vide 
(éünyasünyatâ) empêche la non-existence : ce qui fait qu’il n’y a 
ni existence ni non-existence. Pourquoi taxer cela de propos de fou? 

Réponse. — La Loi du Buddha, dans son Vrai caractère, tran¬ 
scende toute croyance ( grâha ) et toute opinion ( abhinivesa ). En 
croyant à des Dharma qui ne sont ni existants ni non-existants, 
vous tenez un propos de fou. Affirmer à la fois la Non-existence 
et la Non-non-existence est une thèse discutable et réfutable; c’est 
une position théorique ( cittotpàdasthiti) et une occasion de dispute 
(vivâdasthàna) . Pour la Loi du Buddha, il n’en va pas ainsi. Même 
s’il y a des raisons d’affirmer la Non-existence et la Non-non-exis¬ 
tence, la Loi bouddhique n’émet pas d’opinion (abhinivesa) à ce 
sujet; comme elle n’émet pas d’opinion, elle ne peut être ni réfutée, 
ni confondue. La position bouddhique est la même [sur les autres 
questions difficiles : voir Traité, I, p. 155, 423] : les Dharma sont- 
ils finis, infinis, à la fois finis et infinis, ni finis ni infinis ? Le 
Tathâgata existe-t-il après la mort, n’existe-t-il pas après la mort, 
existe-t-il et n’existe-t-il pas à la fois après la mort, est-il faux qu’il 
existe et qu’il n’existe pas à la fois après la mort ? Le principe 
vital (jïva) est-il la même chose que le corps (sarïra), le principe 
vital est-il différent du corps ? — Tout cela est vain. [Le Bodhi- 
sattva] considère aussi comme fausses toutes les théories relatives 
aux soixante-deux vues (drstigata) 1 . Il les écarte toutes; il croit au 
caractère pur et inaltérable (visuddhâvikâralaksana) de la Loi du 


l II s’agit des 62 drstigata ayant pour racine la satlcâyadrçti; on en trouvera 
l’exposé détaillé dans le Brahmajàlasutta, Dïgha, I, p. 40. — Yoir plus haut, 
Traité, I, p. 423. 
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Buddha; son esprit est exempt de repentir et de fonctionnement; 
voilà ce qu’on nomme dharmaksânti. 

En outre, l’existence (bhâva ) et la non-existence ( àbhâva) con- 171 a 
stituent deux extrêmes ( anta ). Si on considère les Dharma au 
moment de leur naissance ( utpâda ) et de leur subsistance (sthiti), 
on produit la vue d’existence ( bhâvadrsti ) ; si on considère les 
Dharma au moment de leur vieillesse ( jarà ) et de leur destruction 
(vïbhanga ), on produit la vue de non-existence (abhâvadrsti) . Les 
êtres du triple monde ( traidhâtukasattva) s’attachent ( àbhinivisante) 
souvent à ces deux vues, mais ces deux conceptions sont fausses et 
irréelles. Si l’existence existait réellement, il n’y aurait pas de 
non-existence. Pourquoi ? Ne plus être après avoir été (bhütvâ 
abhâva), c’est encourir une destruction (ucchedapatana). Or une 
telle destruction est impossible (« ayukta ). 

En outre, tous les Dharma sont dits exister en raison d’un com¬ 
plexe de noms et de conventions (nâmasamketasâmagrï ). C’est pour¬ 
quoi les Dharma issus du complexe des noms et des conventions 
n’existent pas ( nopalabhyante ). 

Question. — Bien que les Dharma issus des noms et conventions 
n’existent pas, le complexe des noms et conventions existe, lui ! 

Réponse. — S’il n’y avait point de Dharma, pour qui les noms 
et conventions s’uniraient-ils ? Il n’y aurait point de noms ni de 
conventions. 

En outre, si les Dharma existaient vraiment, il n’y aurait pas 
besoin d’une pensée ( citta ) ou d’une connaissance ( vijnâna ) pour 
en connaître l’existence. S’il faut une pensée et une connaissance 
pour en connaître l’existence, c’est qu’ils n’existent point. Ainsi, 
la solidité ( khakkhatatva ) de la terre (prthivi) 1 est connue par 
l’organe corporel ( kâyendriya) et la connaissance du corps (kâya- 
vijnâna) ; mais, s’il n’y avait pas d’organe corporel ni de connais¬ 
sance du corps pour la connaître, il n’y aurait pas de solidité. 

Question. — Que l’organe corporel et la connaissance du corps 
la connaissent ou non, la terre est toujours caractérisée par la soli¬ 
dité. 

Réponse. — On connaît l’existence de cette solidité si on a déjà 
soi-même reconnu son existence ou si on en a entendu parler par 

l Sut la nature des quatre grands éléments, terre, eau, feu et vent, voir 
Koéa, I, p. 22-23. La discussion amorcée ici sera reprise en détail ci-dessous, 
k. 18, p. 194 c. 
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autrui ; mais, si on ne la connaissait pas d ’avance ou si on n ’en avait 
pas entendu parler, il n’y aurait pas de solidité. 

En outre, si la terre était toujours solide, elle ne perdrait jamais 
ce caractère. Mais, comme le beurre congelé, la cire ou la colle végé¬ 
tale, la terre peut se liquéfier et perdre son caractère de solidité 
pour prendre celui du liquide. Il en va de même pour l’or, l’argent, 
le cuivre, le fer, etc. L’eau ( âpas ) a pour caractère la liquidité 
( dravatva ), mais, sous l’action du froid, elle se solidifie. De multiples 
choses perdent ainsi leur caractère. 

En outre, les maîtres d’enseignement ( upadesâcârya ) peuvent 
faire du néant avec l’être et de l’être avec du néant. Les saints 
( ârya ) et les extatiques ( dhyâyin) peuvent changer la terre ( prthivï) 
en eau (âpas) et l’eau en terre x . Tous ces Dharma sont transfor¬ 
mables, ainsi qu’il est dit à propos des dix vues en totalité 
(krtsnâyatana) 1 2 . 

En outre, cette vue d’existence (bhâvadrsti) naît du désir ( râga ), 
de la haine (< dvesa ), de la sottise ( moka ), des liens (bandhana) ou 
des disputes ( vivâda ). Or toute position ( sthâna) qui donne nais¬ 
sance au désir, à la haine, etc., est étrangère au bouddhisme ( bud - 
dhadharma). Pourquoi ? Parce que la Loi du Buddha, de par son 
caractère, est bonne ( kusala ) et pure ( suddha ). Donc [cette vue 
d’existence] est fausse. 

En outre tous les dharma se rangent en deux catégories : 1. 
Dharma matériels (rüpidharma) , 2. Dharma immatériels ( arüpi - 
dharma). Les Dharma matériels sont divisibles jusqu’à l’atome sub¬ 
til ( paramânu) et la dispersion sans reste, ainsi qu’on l’a vu à propos 
de la réfutation de la chose donnée ( deyadravya ) au chapitre con¬ 
cernant la Dânapâramitâ [voir ci-dessus, p. 729]. Les Dharma 
immatériels ne sont pas connus par les cinq facultés. C’est donc 
par la considération du moment de naissance-durée-destruction de 
l’esprit ( manautpâdasthitibhangaparïkçâ ) qu’on sait que la pensée 
(citta) est composée de parties (sabhâga). Puisqu’elle comporte des 
parties, elle est transitoire (anitya) ; étant transitoire, elle est vide 
(sünya) ; étant vide, elle est inexistante ( asat) . Dans le temps de 
claquer les doigts (acchatâmâtrena) , il y a soixante moments 


1 Sur ce pouvoir de transmutation, voir plus haut, Traité, I, p. 383, n. 1, 
et ci-dessus, p. 731. 

2 Voir Koéa, VIII, p. 214. 
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( k$ana ) 1 ; à chacun de ces ksana, la pensée a naissance ( utpâda ) 
et destruction ( bhanga ) ; mais, comme elle naît en série (; prdban - 
dhenotpâdàt ), on sait que ceci est une pensée de désir ( râgacitta ), 
cela une pensée de haine (dvesacitta ), cela une pensée de sottise 
(mohacitta ), cela une pensée de foi (prasâdacitta ), cela encore une 171 b 
pensée pure (viéuddhaciita) de sagesse (prajnâ) ou d’extase 
( dhyâna,). L’ascète considère la naissance et la destruction de la 
pensée comme l’eau du torrent ( oghavâri ) ou la flamme de la lampe 
(dïpajvâla) : ceci s’appelle franchir le seuil du savoir de la 
vacuité (sûnyatâjnânadvârapravesa ). Pourquoi? Si la pensée nais¬ 
sait à un moment ( ekakçana ) et périssait à un autre moment ( anya - 
ksana) y cette pensée serait éternelle ( anitya ). Pourquoi cela ? Parce 

X Le kçana, moment, est le temps minimum. Les bouddhistes du Petit Véhicule 
sont d'accord pour dire que les Dharma sont kçanxka, momentanés, mais 
discutent sur le sens à donner à cette épithète. — Les docteurs de langue 
pâlie et les Sarvàstivàdin-Vaibhâ§ika, qui admettent l'existence du passé et du 
futur et qui reconnaissent au Dharma kçanika les deux, trois ou quatre carac¬ 
tères du Dharma conditionné ( samskrtadharmalakçana, voir plus haut Traité, 

I, p. 36, n. 2), sont d'avis qu'en l'espace d'un ksana le Dharma naît, duro 
et périt (cf. Visuddhimagga, p. 431, 473; Abhidhammatthasangaha, tr. AuNG, 
Compendium, p. 25; P'i p'o cha, T 1545, k. 39, p. 201 b-c; Koéa, II, p. 222- 
226; Samghabhadra, T 1562, k. 13, p. 409 b-c). — Les Sautrântika, qui nient 
le passé et le futur et rejettent les caractères du Dharma conditionné, nais¬ 
sance, etc., (cf. Koéa, II, p. 226-230), voient dans le kçana « la nature de la 
chose, qui est de périr immédiatement [et spontanément] après être née » (cf. 

Koéa, IV, p. 4; Tattvasamgraha, p. 142). — A leur suite, les Mâdhyamika 
et les Vijnânavàdin rejettent les caractères du Dharma conditionné : cf. Madh. 
vrtti, p. 145-179; 545-547; Mppé, k. 1, p. 60 b (Traité, I, p. 37); Siddhi, 
p. 64-68. — Voir la controverse Sarvâstivâdin-Sautrântika dans L. de La 
Vallée Poussin, Note sur le « moment » des bouddhistes , RO, VIII, 1931, p. 

1-13; Sarvâstivâda, MCB, V, 1937, p. 151-158. 

Les docteurs ont essayé d'établir la durée relative du ksana par rapport 
aux tatk$ana, lava, muhûrta, etc. Cf. Divyâvadâna, p. 645; P'i p'o cha, T 1545, 

k. 136, p. 701b; Kosa, III, p. 179. «Dans le temps qu'un homme fort fait 
claquer les doigts » ( acchatâmâtra ou acchatâsamghâtamâtra), le Mppé compte 
ici 60 k$ana ; la Vibhâçâ (T 1545, k. 136, p. 701b 14) en compte 64 ; le Koéa 
(III, p. 178), Samghabhadra (T 1562, k. 32, p. 521 c 13-14) et la Madh. vrtti 
(p. 547) en comptent 65. — La formule originale est connue par la Madh. 
vrtti, p. 547 : balavatpurusàcchatâmâtrena pancaçastih ksana atikrâmanti . 
L'expression acchatd ou acchatâsamghâta (en pâli, accharâ, accharâsamghâta) 
désigne le geste de claquer les doigts; on la rencontre, p. ex., dans Anguttara, 

l, p. 10, 34, 38; Milinda, p. 102; Divya, p. 142, 555; Maliàvyut., no 2802, 

8226. 
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qu’elle échapperait à la destruction durant un court instant, Or, si 
elle échappait à la destruction, ne fût-ce qu’un instant, c’est 
qu’elle serait, pour toujours, exempte de destruction. De plus, le 
Buddha a dit que le conditionné a trois caractères [ : naissance, 
durée et destruction]. Si sa naissance durait un court instant, il 
serait exempt de destruction, et ne serait point un Dharma con¬ 
ditionné (samskrtadharma ). Si la naissance, la durée et la destruc¬ 
tion de la pensée n’occupaient [ensemble] qu’un [même] instant, 
pourquoi la naissance précède-t-elle nécessairement la destruction ? 
Ne pourrait-elle pas aussi bien la suivre ? 1 De plus, si la pensée 
existait d’abord et avait naissance ensuite, elle ne dépendrait pas 
de la naissance [pour exister]. Pourquoi ? Parce que la pensée 
existerait à l’avance. Si la naissance existait avant [la pensée], ce 
serait une naissance où rien ne naîtrait. Enfin, naissance et destruc¬ 
tion sont, par nature, opposées l’une à l’autre ( anyonyaviruddha) : 
s’il y a naissance, il ne peut y avoir destruction; au moment de la 
destruction, il ne peut y avoir naissance; par conséquent elles 
n’existent point au même moment, ni non plus à des moments dif¬ 
férents. Donc il n’y a pas de naissance; s’il n’y a pas de naissance, 
il n’y a pas de durée ni de destruction; s’il n’y a pas de durée 
ni de destruction, il n’y a pas de Dharma mental ( caitasikadharma ) ; 
s’il n’y a pas de Dharma mental, il n’y a pas de [Dharma] dissocié 
de la pensée ( cittaviprayukta) ; puisque les conditionnés ( samskâra ) 
—- à savoir : les Dharma matériels ( rüpidharma ) et les Dharma 
immatériels ( arûpidharma ) — n’existent pas, les inconditionnés 
( asamskrta) n’existent pas non plus. Pourquoi ? Parce que c’est en 
raison des conditionnés qu’il y a des inconditionnés; s’il n’y a pas 
de conditionnés, il n’y a pas non plus d’inconditionnés. 

En outre, en considérant l’impermanence du Karman, on connaît 
l’éternité de l’Akarman. S’il en est ainsi, on voit maintenant que 
le Karman est existence (bhâva) } et que l’Akarman est inexistence 
( abhâva ). Par conséquent le Dharma éternel n’existe pas ( nopa - 
labhyate ). 

En outre, parmi les Dharma éternels, dont parlent les hérétiques 
( tîrthika ) et les disciples du Buddha, certains sont les mêmes, tandis 

1 C'est l'argument développé dans la Madh. Kârikâ, VII, 2 : utpâdàdyds 
trayo vyastâ nâlam lalcçanalcarmani, samslcrtasya samastah syur ékatra Tcatham 
elcadâ (cf. Traité, I, p. 37, en note). Voir aussi Madli. vrtti, p. 146-147; 
647; Koéa, II, p. 231-233. 
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que d'autres sont différents. Les mêmes sont l’espace ( âkâsa ) et 
le Nirvana. Les hérétiques admettent une Ame ( âtman ), un Temps 
{kâla) } nn Lieu (dis), un Atome subtil ( paramânu ), une Obscurité 
(tamas ) et d’autres catégories du même genre, différentes [de celles 
des bouddhistes] 1 . En outre, les disciples du Buddha disent que 
la Suppression non due à la sapience ( apratisamkhyânirodha ) est 
éternelle; ils disent encore que les Dharma incausés ( apratïtyasamut - 
panna) sont éternels, tandis que les Dharma issus des causes et 
conditions ( pratïtyasamutpanna ) sont transitoires. Dans le Mahàyàna, 
l’Éternité ( nityatâ ), la Nature des choses ( dharmatâ ), la Vraie nature 
( iathatâ ), le Sommet de l’existence ( bhütakoti ) et autres [synonymes] 
de ce genre sont nommés Dharma éternel, Espace (âkâsa) et Nirvana, 
comme on l’a dit plus haut au chapitre consacré à l’éloge du Bodhi- 
sattva (cf. Traité, I, p. 38, 39 n. 1, 45). En ce qui concerne l’Âme, 
le Temps, le Lieu et l’Atome subtil [des hérétiques], voir aussi ce 
qui a été dit plus haut (ci-desus, p. 725 sq.). C’est pourquoi on ne 
peut pas parler de l'existence des Dharma. 

Si les Dharma sont inexistants, ils sont de deux catégories : 

1. éternellement inexistants, 2. inexistants à la suite d’une destruc¬ 
tion (vïbhaiiga) : 

a. Si, ayant existé auparavant, ils n’existent plus maintenant, ou 
si, existant maintenant, ils n’existeront plus après, il y a destruction. 

S’il en est ainsi, il n’y a plus ni cause (hetu) ni condition ( pratyaya ). 171 
S’il n’y a plus ni cause ni condition, tout est sorti de n’importe 
quoi, ou encore, rien n’est sorti de quoi que ce soit. Et il en va de 
même pour le futur. Mais, si on supprime les causes et conditions 

des péchés ( âpatti ) et des mérites (; punya ), il n’y a plus de différence 
entre pauvre (daridra) et riche ( dhanya ), entre noble (pranïta) 
et vil ( hïna ), on aboutit aux mauvaises destinées ( durgati ) et aux 
renaissances animales (tiryagyonï ). 

b. Si on prétend [que les Dharma sont] éternellement inexistants, 
on méconnaît [les quatre vérités saintes relatives à] la douleur 
(duhkha) son origine (samudaya), sa destruction ( nirodha ) et le 
chemin de sa destruction (mârga). Si on supprime les quatre vérités 
( satya ), le Joyau de la Loi (dharmaratna) n’existe plus. Si le Joyau 

i Le Mpps s’attaque ici aux Vaiéeçika qui admettent l’Âtman, le Kàla et 
la Dié parmi leurs neuf substances et établissent l’existence des Paramânu; 
la mention du Tamas se réfère plus probablement aux Sâmkhya qui font de 
l’obscur un des trois guna de la Prakrti. 
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de la Loi n’existe plus, l’octuple Noble Chemin ( astângâryamàrga ) 
disparaît. Si le Joyau de la Loi ( dharmaratna) et le Joyau de la 
Communauté ( samgharatna ) disparaissent, le Joyau du Buddha 
(buddharatna) n’est plus. S’il en est ainsi, le Triple Joyau (triratna) 
est détruit. De plus, si tous les Dharma étaient réellement vides 
( sünya ), il n’y aurait plus ni péché ( âpatti ) ni mérite ( punya ), 
ni père ni mère, ni monde ni cérémonies, ni bien ni mal; le bien 
et le mal se confondraient, avec une multiple enfilade [de consé¬ 
quences] ; toutes choses s’évanouiraient, pareilles aux visions du 
rêve (svapnadarsana) . Tels sont les défauts auxquels on se heurte 
si on prétend que [les Dharma] sont réellement inexistants. Qui 
croirait cette affirmation ? Si on prétend que c’est par méprise 
(viparyâsa) qu’on voit [les Dharma] exister, alors, quand on voit 
un homme, pourquoi n’en voit-on pas deux ou trois ? Car, si les 
Dharma sont réellement inexistants, on commet une méprise en les 
voyant. En ne tombant point dans les vues d’existence et de non- 
existence (bhâvâbhâvadrsti) , on gagne le Chemin du milieu 
( madhyamâ pratipad), véritable caractère [des choses]. 

Comment connaître la vérité ? 

En se conformant à ce qui a été reconnu ( jnâta ) et dit ( ukta ) 
par les Buddha et les Bodhisattva du passé ( atïta ) aussi nombreux 
que les sables du Gange ( gangânadïvàluMsama ), à ce qui sera 
reconnu et dit par les Buddha et les Bodhisattva du futur ( anâgata ) 
aussi nombreux que les sables du Gange, à ce qui est reconnu et 
dit par les Buddha et les Bodhisattva du présent (pratyutpanna) 
aussi nombreux que les sables du Gange. Si la pensée de foi (prasâ- 
dacitta) est grande, on échappe au doute (samsaya) et au regret 
( vipratisâra ) ; si la force de la foi ( prasâdabala ) est grande, on 
peut saisir et adopter [la Loi] : cela s’appelle dharmaksânti. 

En outre, par la force de l’extase (dhyânabala) , c’est avec une 
pensée douce ( mrdu ), tendre ( taruna ) et pure ( viéuddha ) qu’on 
entend parler du Vrai caractère des Dharma et qu’on l’incorpore 
à la pensée. Par l’adhésion de la foi (prasâdâbhinivesa) , la pensée 
pénètre à fond dans l’absence de doute et de regret. Comment cela ? 
Le doute et le regret sont les liens du Monde du désir ( kâmadhâtu - 
bandhana) ; s’ils sont massifs ( sthvla ), on n’a pas accès à cette 
douceur et cette tendresse de pensée (mrdutarunacittatâ) qu’on 
appelle dharmaksânti . 

Enfin, par la force de la sagesse ( prajnâcitta) 7 en face de tous 
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les Dharma, on découvre, de multiples façons, qu’il n’y a pas un 
seul Dharma qui puisse exister. Pouvoir supporter et adopter cette 
doctrine, sans hésitation ni regret, constitue la dharmaksânti. 

Le Bodhisattva se dit encore : Les profanes ( prthagjana ), sous 
l'action virulente de l’ignorance (avidyavisa), attribuent à tous les 
Dharma en particulier un caractère ( laksana, nimitta) contraire : 
ils prennent ce qui est impermanent (anitya) pour permanent 
(nitya) ; ce qui est douloureux ( duhkha ) pour heureux (sukha ), 
ce qui n’est pas un soi ( anâtman ) pour un soi ( âtrnan ), ce qui est 
vide ( sünya) pour réel (satya), ce qui est inexistant ( asat) pour 
existant ( sat ), ce qui est existant pour inexistant *. Ainsi ils attri¬ 
buent à toutes sortes de Dharma des caractères contraires. Obtenir 
la noble et vraie sagesse (âryabhütaprajnâ ), détruire le poison de 
l’ignorance (avidyavisa ), connaître le Vrai caractère des Dharma 
(dharmasatyalaksana) f acquérir la sagesse de l’Impermanence 
(anitya ), de la Douleur (duhkha ), du Vide (Sünya) et du Non-moi 
(anâtman) f [puis] la rejeter sans s’y attacher (abhinivesa ), enfin, 
pouvoir supporter une telle doctrine : voilà ce qu’on appelle dharma¬ 
ksânti . Enfin, le Bodhisattva considère tous les Dharma comme éter¬ 
nellement vides (sünya) dès l’origine (âditah), et vides actuellement 
encore. Croire et accepter cette doctrine, c’est la dharmaksânti. 

Question. — [Croire] au vide originel et éternel ainsi qu’au vide 
actuel est une vue fausse (mithyâdrstï) ! Pourquoi l’appelez-vous 
dharmaksânti ? 

Réponse. — Si le Bodhisattva avait en vue le vide absolu (atyanta- 
sünyatâ) des Dharma, en saisissait le caractère (nimittodgrahana) 
et y adhérait en pensée (cittâbhinivesa) , ce serait une vue fausse; 172 
mais s’il considère le vide sans y adhérer, ni produire de vue fausse, 
c’est la dharmaksânti 2 . Une stance dit : 

Les Dharma, par nature, sont éternellement vides, 

Mais la pensée ne s’attache pas au Vide. 

Supporter une telle doctrine 

Est la première caractéristique du Chemin bouddhique. 

De ces multiples façons, le Bodhisattva passe le seuil de la sagesse 

i Sur ces méprises ( viparyâsa ), cf. Anguttara, II, p. 52; Koéa, V, p. 21; 
éikçàsamuccaya, p. 198. 

3 Sur la bonne façon do prendre la vacuité, en Putilisant sans y adhérer, 
voir ci-dessous, k. 18, p. 193 c f 
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(prajnâdvâra ). Il considère le Vrai caractère des Dharma ; sa pensée 
n’éprouve ni recul ni regret; il ne suit pas [aveuglément] les consi¬ 
dérations [qu’il a faites] et n’en a pas de chagrin; il assure son 
bien à lui (svârtha) et celui d’autrui ( parârtha ) : c’est ce qu’on 
nomme dharmaksânti . 

Cette dharmaksânti est de trois sortes. Quand il la pratique sous 
sa forme pure, le Bodhisattva ne voit pas les propriétés de la 
patience, ne se voit pas lui-même, ne voit pas ceux qui l’insultent, 
ne joue pas avec les Dharma. C’est alors la pure dharmaksânti. 
Pour cette raison, le sütra dit (ci-dessus, p. 865) que « le Bodhisattva 
qui réside dans la vertu de sagesse doit remplir la vertu de patience 
en ne s’agitant pas et en ne reculant pas » (bodhisattvena prajhâ - 
pâramitâyâm sthitvâ ksântipâramitâ paripûrayitavyâ aksolhanatâm 
upâdâya) . Quelle est cette non-agitation (aksobhanatâ) et cette 
absence de recul (avivartana) ? Ne pas éprouver de haine ( dvesa , 
pratigha), ne pas proférer des paroles méchantes; physiquement, 
ne pas faire de mal; mentalement, ne pas éprouver de doute. Le 
Bodhisattva qui connaît le Vrai caractère de la vertu de sagesse, 
ne voit pas les Dharma, car sa pensée est dépourvue d’opinions 
{abhinivesa) à leur sujet. Lorsque un homme vient l’insulter, le 
tourmenter, l’empoisonner ou le frapper, il peut tout supporter. 
C’est pourquoi il est dit qu’en résidant dans la vertu de sagesse, 
il peut remplir la vertu de patience. 
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CHAPITRE XXVI 

L’ÉNERGIE 


Sûtra : Le Bodhisattva doit remplir la vertu d'énergie 1 par le 
non-relâchement en matière d'énergie corporelle et mentale ( vïrya - 
pâramitâ paripürayiiavyâ kâyikacaitasihavïryâsramsanatâfn upâ- 
dâya ). 

Éâstra : P’i li ye (vïrya), en langue des Ts’in : énergie. 

I. L’ÉNERGIE, QUATRIÈME VERTU. 

Question. — L'énergie est la racine ( müla ) de tous les bons 
Dharma ( kusaladharma) ; elle devrait être en première place ; pour¬ 
quoi vient-elle ici en quatrième lieu ? 


l Déjà le Petit Véhicule ne tarit pas d’éloges sur l’homme énergique, défini 
par les termes : sthâmavân vïryavân utsâhï drdhaparâkramo aniksiptadhurah 
kuéalesu dharmesu : ef. Dïgha, III, p. 237, 268, 285; Majjhima, I, p. 356, 
II, p. 95, 128; Samyutta, V, p. 197, 225; Anguttara, I, p. 117, 244-246; 
II, p. 250; III, p. 2, 11, 65, 152, 155; IV, p. 3, 110, 153, 234, 352-353; 
357; V, p. 15, 24, 27-28, 90-91; Udâna, p. 36; Sütrâlamkâra, éd. LÉvi, p. 115. 
La faculté d’énergie ( vïryendriya ) est mentionnée ou définie dans Dïgha, III, 
p. 239; 278; Samyutta, V, p. 196 sq. ; Dhammasangani, p. 11 (tr. Rh. D., 
p. 13); Vibhanga, p. 123; Nettipakarana, p. 7, 15, 19. Le vice opposé, ou 
paresse (kausïdya, pâU : kosajja), est activement combattu : cf. Samyutta, 
V, p. 277-280; Anguttara, IV, p. 195; V, p. 146 sq.; 159 sq.; Milinda, p. 351; 
Visuddhimagga, p. 132. 

Le Grand Véhicule distingue trois sortes d’énergies samnâhavirya, énergie 
pour s’armer; prayogavïrya, énergie pour s’efforcer; alïnam akçobhyam 
asamtuçtivlryam, énergie sans timidité, recul, ni satiété; ou encore, samnâha - 
vïrya , produire la grande résolution; kuéaladharmasamgrâhakavïrya , énergie 
pour l’acquisition des biens spirituels ; sattvàrthakriydyai vïrya , énergie 
pour le service des créatures : cf. Dharmasamgraha, ch. CVIII; Sütràlamkàra, 
éd. LÉvi, p. 108, 114; Bodh. bhumi, p. 200-201; êikçâsamuccaya, p. 51; Bodhi- 
caryàvatâra et Panjikà, ch. VII (tr. Lav., p. 70-83); Samgraha, p. 191*192; 
Siddhi, p. 622, 
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Képonse. — 1. Le don (< dâna ), la moralité ( sïla ) et la patience 
(ksânti) existent toujours dans le monde ( loka ). 

Le maître de maison a pour règle de combler ses hôtes { atithi ), 
et on trouve des exemples de générosité jusque chez les animaux. 
Les hommes donnent pour diverses raisons : ils donnent en vue 
de l’existence présente ( ihajanman ), en vue de l’existence future 
(aparajanman) , ou en vue du Chemin ( mdrga ). Point n’est besoin 
d’énergie [pour pratiquer le don]. 

De même en matière de moralité. Voyant les malfaiteurs punis 
par le roi ou les lois, les hommes éprouvent eux-mêmes de la crainte 
et n’osent pas violer [les règles de la morale]. Il y a aussi des gens 
naturellement bons ( prakrtikusala) qui ne commettent pas de péchés. 
Certaines personnes, apprenant que le mal commis durant l’existence 
présente trouve son châtiment dans l’existence future, éprouvent 
de la crainte et observent la moralité. D’autres enfin, apprenant 
qu’il est possible, par la moralité, d’échapper à la naissance ( jâti ), 
à la vieillesse ( jarâ ), à la maladie ( vyâdhi ) et à la mort ( marann ), 
prennent aussitôt une résolution ( cittotpàda ) et proclament : « A 
partir d’aujourd’hui, je ne commettrai plus de meurtre ( prânâtû 
pâta), etc. ». Faut-il la vertu d’énergie pour observer cette moralité? 

172 b De même en matière de patience. Qu’on les insulte, qu’on les 
batte ou qu’on les tue, certaines personnes ne répondent pas parce 
qu’elles ont peur; d’autres se taisent et ne répondent pas parce 
qu’elles sont trop faibles, qu’elles craignent un châtiment, qu’elles 
suivent les règles de l’honnête homme ( satpurusadharma ) ou qu’elles 
cherchent le Chemin. Point n’est besoin de la vertu d’énergie pour 
supporter tout cela. 

Mais ici, le Bodhisattva, qui veut connaître le Vrai caractère des 
Dharma et exercer la vertu de sagesse, doit pratiquer l’extase 
( dhyâna ), extase qui est la porte d’entrée de la véritable sagesse. 
Or, pour pratiquer l’extase, il faut de la diligence ( ürjà ), de 
l’énergie ( vïrya ) et de l’attention ( ekacitta ). 

2. En outre, par le don, la moralité et la patience, on obtient 
de grands mérites (mahâpunya) , une grande paix ( yogaksema ) et 
une grande félicité ( priti ) ; on a une bonne renommée et on obtient 
ce qu’on veut. Ayant apprécié la saveur (rasa) de ces biens, le 
Bodhisattva veut maintenant progresser et obtenir l’extase et la 
sagesse supérieures. Ainsi quand, creusant un puits, on a découvert 
de l’humidité et de la boue, on multiplie ses efforts, avec le ferme 
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espoir de trouver de l’eau. Ou quand, essayant de produire du feu 
par frottement {mathana), on arrive à voir de la fumée, on redouble 
<Tanimation, dans le ferme espoir d'avoir du feu. 

Il y a communément deux portes ( dvâra ) pour arriver à l’état 
de Buddha : 1. le mérite ( punya ) ; 2. la sagesse (prajnâ). La pra¬ 
tique du don, de la moralité et de la patience est le Punyadvâra ; 
la connaissance du Vrai caractère des Dharma, ou la Grande vertu 
de sagesse, est le Prajnâdvâra. Le Bodhisattva qui entre par le 
Punyadvâra et écarte tous les péchés (âpatti), réalise tous ses 
souhaits (pranidhâna). S’il ne réalise pas ses souhaits, parce que 
ses fautes ( âpatti ) et ses souillures ( mala ) s’y opposent, il entre 
dans le Prajnâdvâra : alors, il n’a pas de dégoût ( nirveda ) pour 
la transmigration (samsara) ni de complaisance (rati) pour le Nir¬ 
vana, car les deux choses n’en font qu’une. Il veut maintenant 
produire la Grande vertu de sagesse. Or, la vertu de sagesse dépend 
de l’extase (dhyâna) ; l’extase [à son tour] réclame une grande 
force d’énergie (mahâviryabala). Pourquoi ? Parce que, si la 
pensée est distraite (viksipta) , elle ne parvient pas à voir le Vrai 
caractère des Dharma. Ainsi une lampe, brûlant en plein vent, ne 
peut pas éclairer les objets; mais, si on la met dans unè chambre 
fermée, elle donnera certainement une vive lumière. L’extase 
( dhyâna ) et la sagesse ( prajnâ ) ne peuvent être poursuivies par des 
actions méritoires (punya), et ce ne sont pas des considérations 
grossières (sthüladarsana) qui peuvent les obtenir. Pour les atteindre, 
il faut un effort corporel et mental (kâyikacaitasikâbhoga), et un 
empressement sans relâche (asramsarm). Aussi le Buddha a-t-il dit : 
« Que mon sang, ma chair, ma graisse et ma moelle se dessèchent, 
que j’en sois réduit à la peau, aux os et aux muscles; jamais je 
n’abandonnerai l’énergie» 1 . C’est ainsi qu’on parvient à acquérir 

1 Cliché que l’on retrouve dans plusieurs sûtra : Majjhima, I, p. 481; 
Samyutta, II, p. 28; Anguttara, I, p. 50; Tsa a han, T 99, no 348, k. 14, 
p. 98 a 21 : Kâmam taco ca nahàru ca atthi ca avasissatu, sarîre upasussatu 
mamsalohitam, yan tara purisatthàmena purisaviriycna purisaparalclcamena 
pattabbam na tara apâpunitvà viriyassa santkânam bhavùsatïti ; « Que ma 
peau, mes nerfs et mes os demeurent seuls (variante postérieure avasussatu : 
so dessèchent), que dans mon corps la chair et le sang se dessèchent; tant 
que je n’aurai pas obtenu ce qui peut être obtenu par le courage de l’homme, 
par l’énergie de l’homme et par la décision de l’homme, mon énergie persistera». 

Un serment semblable fut prononcé par êàkyamuni, immédiatement avant 
son illumination, dès qu’il eut pris place sur le siège de la Bodhi. Voir plus 
haut, Traité, I, p. 228, n. 1. 
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l'extase et la sagesse; quand on possède ces deux choses, on possède 
tout. C'est pourquoi l'énergie vient en quatrième place; elle est 
la racine de l'extase et de la vraie sagesse. Dans les trois premières 
vertus [don, moralité et patience], il y a bien un peu d'énergie, 
mais si peu, qu’on n'en parle point. 

Question. — Certains disent que c'est seulement en exerçant le 
don, la moralité et la patience qu'on acquiert de grands mérites 
(mahâpunya) , et que les souhaits ( pranidhâna ) sont réalisés par 
la force des mérites; quant à l'extase et la sagesse, elles viendraient 
d'elles-mêmes (svatah) [sans le secours de l'énergie]. A quoi sert 
donc la vertu d'énergie ? 

Réponse. — L'état de Buddha est profond ( gambhïra ) et diffi¬ 
cile à saisir (durlabha). Même si on possède le don, la moralité et 
172 c la sagesse, il faut encore l'énergie pour obtenir l'extase profonde, 
la sagesse véritable, ainsi que les innombrables attributs des Buddha 
(apramânabuddhadharma) . Si on n'exerce pas l'énergie, on ne pro¬ 
duit pas l’extase; si l'extase n'est pas produite, il est impossible 
de renaître dans le ciel de Brahmàdevaràja et, à fortiori, d'aspirer 
à l'état de Buddha. 

Ainsi 1 , le vaisya Min ta (Mendaka), etc., qui voulait obtenir 
d'innombrables substances précieuses (ratnadravya) , les obtint 
toutes à volonté 2 . Le roi Ting cheng (Mürdhaja) régnait sur les 


1 Les exemples qui suivent tendent à établir deux thèses : On peut, grâce 
aux mérites, obtenir la réalisation de tous ses désirs; mais, si l’énergie fait 
défaut, on n’atteint pas le Chemin : ce fut le cas pour Mendaka et le roi 
Murdhaja. D’autre part, on peut être en possession des fruits du Chemin et 
même de l’état d’Arhat, tout en se voyant refuser les désirs les plus légitimes : 
ce fut le cas pour Losaka-tiçya. 

2 Mendaka était un riche maître de maison, habitant la ville de Bhadram- 
kara (en pâli, Bhaddiyanagara), au Bengale. Lorsque le Buddha visita la 
ville, Mendaka 1 ’hébergea avec sa communauté et, après avoir entendu sa 
prédication, il obtint le fruit do srotaâpanna . L’histoire de cette conversion 
est racontée en détail dans les Vinaya : Vinaya pâli, I, p. 240-245 (tr. Rh. D.- 
Oldenberg, II, p. 121-129); IVou fen liu, T 1421, k. 22, p. 150 b; Sscu fcn liu, 
T 1428, k. 42, p. 872 b; Che song liu, T 1435, k. 26, p. 191a sq.; Divyàvadâna, 
p. 123-130. A cause des mérites de leurs vies antérieures, Mendaka, sa femme 
Candapadumâ, son fils Dhananjaya, sa belle-fille Sumanad-evî et son esclave 
Punnaka possédaient de grands pouvoirs miraculeux; ils sont décrits dans les 
sources précitées et dans d’autres textes encore : Vinaya, I, p. 240 : sïsam 
nahâyitvâ dhannâgâram sammajjâpetvâ hahidvâre *va nisïdati, antdWckhà 
dhaniiassa dhàrâ opatitvâ dhannâgâram püreti : « Lorsqu ’il avait baigné sa 
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quatre continents ( câturdvïpaka ) ; le ciel faisait pleuvoir [pour lui] 
les sept joyaux (saptaratna) et les choses dont il avait besoin ; Sakra 
devànàm indra partagea son siège avec lui et le fit asseoir [à ses 
côtés] ; cependant, malgré toutes ses richesses, il ne put obtenir le 
Chemin 1 . Le bhiksu Lo p’in tchou (Losaka-tisya), bien qu’il eût 

tête et balayé son grenier, il pouvait s’asseoir à l’extérieur et remplir le 
grenier en faisant tomber du ciel des averses de grains ». — Dhammapadattha, 

III, p. 372 : Ath* ekadivasam setthï attano punnam vlmamsitukâmo addha- 
telasasatâni kotthâgârâni sodhâpetvâ sîsam na/iâto dvûre nmditvâ uddham 
olokesi, sabbâni pi vuttappdkârànam rattasâlïnam pürayimsu : « Un jour, ce 
marchand voulut éprouver le pouvoir de son mérite; il fit donc nettoyer ses 
douze cent cinquante greniers, baigna sa tête, s’assit à la porte de chacun de 
ses greniers et regarda en l’air; aussitôt tous ces greniers furent remplis 
de riz rouge du genre décrit plus haut ». — Visuddhimagga, p. 383 : setthissa 
sîsam nahàtassa âkâsam ullokanakàle addhatelasakotthasaliassâni âkâsato 
rattasàlïnam pürenti : «Lorsque le marchand, s’étant baigné la tête, regardait 
en l’air, ses douze mille cinq cents greniers furent remplis de riz rouge venu 
d ’en haut ». — Divyàvadàna, p. 123 : sa yadi riktakâni kosakosthâgârâni 
pasyati sahadaréanâd eva püryante : « Lorsqu ’il regardait ses trésors et ses 
greniers vides, ils étaient remplis en un clin d ’œil ». 

i Mândhàtar, surnommé Mürdhaja parce qu’il était né d’une excroissance 
sur le crâne de son père, régnait sur le royaume de l’Ouest et conquit succes¬ 
sivement ceux du Sud, de l’Est et du Nord. Il possédait les sept joyaux d’un 
roi cakravartin, et, lorsqu’il fermait la main gauche et la touchait avec 
la droite, le ciel faisait pleuvoir une averse de sept sortes de joyaux qui 
s’accumulaient jusqu’à la hauteur de ses genoux. Il partit visiter le monde 
des dieux et régna d’abord sur le ciel des Càturmahàrâjika. De là, il se 
rendit au ciel des dieux Tràyaçtrîmsa : Sakra le prit par la main et le fit 
asseoir à ses côtés. Mândhàtar chercha alors à s’emparer du trône de Sakra, 
mais il fut aussitôt renvoyé sur la terre, où il mourut de maladie. 

D est souvent question de Mândhàtar dans les textes indiens, tant bouddhi¬ 
ques que brahmaniques; il faut se borner à signaler les sources principales : 

Sources pâlies Jàtaka (no 258), II, p. 311-314; Sumangala, II, p. 481-482; 
Papanca, I, p. 225-226; Dhammapadattha, III, p. 240. 

Sources sanskrites : Buddhacarita, I, 10; X, 31; XI, 13; Mahàvastu, I, 
p. 348; Divyàvadâna, p. 210-226; Avadànakalpalatà (no 4), I, p. 122-153; 
Mahàbhàrata et Ràmàyana, références dans Hopkins, Epie Mythology , p. 139. 

Sources tibétaines : Dulva, dans Schiefner-Ralston, Tibetan Taies, p. 1-20. 

Sources chinoises : Tchong a han, T 26 (no 60), k. 11, p. 494b-496a; Ting 
cheng wang kou che king, T 39, p. 822b-824a; Wen t’o kie wang king, T 40, 
p. 824a-825a; Lieou tou tsi king, T 152 (no 40), k. 4, p. 21 c-22 b (tr. Chavan- 
nes, Contes, I, p. 137-142); Ting cheng wang yin yuan king, T 165, p. 393 sq.; 
Hien vu king, T 202 (no 64), k. 13, p. 439 b-440 c (tr. Chavannes, Contes , 

IV, p. 107-108; cf. Schmidt, Ber Weise und der Tlxor , p. 369-377); Tch’ou 
yao king, T 212, k. 4, p. 631c sq.j Ken pen chouo... yao tche, T 1448, 
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atteint Tétât d’Arhat, mendia de la nourriture durant sept jours, 
n’en obtint pas et s’en retourna le bol vide ( dhautapâtrena ) ; dans la 
suite, il consuma lui-même son corps par le feu de Textase ( dhyâna - 
tejas) et atteignit le Parinirvâna 2 . 


k. Il, p. 51c; k. 12, p. 56b; Ken pen chouo... p'o seng che, T 1450, k. 1, 
p. 100 c; Tsang so che louen, T 1645, k. 1, p. 231 a; Tch'eng che louen, T, 1646, 
k. 5, p. 277 c. 

Iconographie : Sivaramamurti, Amarâvatï, p. 222-224, pl. 33 (1); Long- 
hurst, NàgàrjunaJconda, p. 47-48, pl. 43; Toucher, Buddh. Art , p. 225-230 
(coin sud-ouest de Boro-Budur). 

1 Le Mpps reviendra plus loin (k. 30, p. 278 c) sur ce personnage Le bhikçu 
Lo p’in tcheou (Losaka-tiçya), disciple de êàriputra, observait la moralité 
et l'énergie, et mendiait sa nourriture. Six jours durant, il ne put en obtenir. 
Arrivé au septième jour, il n'en avait plus pour longtemps à vivre. TJn de 
ses confrères mendia de la nourriture pour lui, et la lui présenta; mais un 
oiseau s'en empara aussitôt. Alors êàriputra dit à Maudgalyâyana : « Tu as 
un grand pouvoir miraculeux, veille donc sur sa nourriture pour qu'il puisse 
la prendre». Maudgalyâyana prit des aliments et alla les offrir à Losaka-tiçya; 
mais, dès que celui-ci voulut les porter à sa bouche, ils se transformèrent en 
boue. A son tour, êàriputra mendia pour lui de la nourriture; mais, lorsqu'il 
la lui présenta, la bouche de Losaka-tiçya se referma d'elle-même. Enfin, le 
Buddha arriva, prit de la nourriture et la lui offrit; cette fois, grâce à l'immen¬ 
sité des mérites du Buddha, Losaka-tiçya put prendre cette nourriture. Lors¬ 
qu'il l'eut mangée, il éprouva une grande joie et redoubla de foi et de respect. 
Le Buddha lui dit alors : « Tous les Dharma conditionnés ( samslcrtadharma ) 
sont douloureux ( duhkha ) », et il lui prêcha les quatre vérités. Aussitôt, chez 
le bhikçu, les impuretés furent détruites ( ksînâsrava ) et la pensée fut libérée 
(suvimuktacitta) :il obtint l'état d'Arhat. 

L'histoire de Losaka n'est pas connue par d'autres sources, mais elle a 
passé, avec quelques modifications, dans le Jâtaka pâli, no 41, I, p. 234-236 : 
Après une enfance malheureuse Losaka, à l'âge de sept ans, fut ordonné par 
êàriputra. Mais ses tournées d’aumônes étaient peu fructueuses, et il recevait 
à peine de quoi se sustenter. Lorsqu'il devint Arhat et que sa vie toucha à sa 
fin, êàriputra voulut lui donner un repas convenable; il se rendit avec lui à 
êràvasti pour mendier, mais personne no prit attention à eux. êàriputra 
renvoya Losaka au monastère, mendia pour lui de la nourriture et la lui adressa 
par des messagers, mais ceux-ci la consommèrent eux-mêmes, êàriputra se 
rendit alors en personne au palais du roi, et ayant reçu un bol rempli des 
quatre douceurs (jpattapûra catumadhura) , il le porta lui-même à Losaka. B 
invita ce dernier à consommer aussitôt cette nourriture : « Vénérable Tissa, 
lui dit-il, je resterai debout en tenant ce bol en main; toi, assieds-toi et mange, 
car si je cessais de tenir ce bol en main, je crains que quelque chose n'arrive » 
(eh’ âvuso Tissa , aham imam pattam gahetvâ va thassàmi , tvam nisiditvü 
parïbhunja; sace imam pattam hatthato munceyyam kinci na bhaveyyâ ’ti). 
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Far là on sait qu’à elle seule la force des mérites ( punyabala ) 
ne réalise pas le Chemin et que, si on veut atteindre l’état de Buddha, 
il faut encore déployer une grande énergie. 

II. LES AVANTAGES DE L'ÉNERGIE. 

Question. — Quels sont les avantages ( anusamsa ) de l’énergie, 
avantages que le Bodhisattva examinera pour l’exercer avec dili¬ 
gence et sans relâchement ? 

Réponse. — Toutes les vertus et tous les avantages du Chemin, 
dans l’existence présente et dans l’existence future, proviennent de 
l'énergie. 

En outre, si l’homme qui veut se sauver lui-même doit déjà faire 
preuve d’empressement et d’énergie, que dire alors du Bodhisattva 
qui a fait le serment de sauver tous les êtres ? Dans les stances 
d’éloge consacrées à l’énergie (vïryastutigâthâ ), il est dit : 

L’homme qui n’épargne pas sa vie, 

Dont la sagesse et la pensée sont fermes ( niyata ), 

Qui exerce l’énergie selon la Loi, 

Trouvera ce qu’il cherche sans difficulté. 

Le laboureur qui dépense ses efforts 
Recueille une moisson abondante, 

Le voyageur au long cours qui fait diligence 
Arrive nécessairement au but. 

Qu’on obtienne de renaître parmi les dieux, 

Ou qu’on arrive au Nirvana, 

La cause de tout cela 
C ’est la force de l'énergie. 

Ce n’est ni à la divinité (deva), ni au hasard (ahetuka), 
Mais à l’action personnelle, que ces avantages sont dus. 
Quel est donc l’homme qui, sachant cela, 

Ne ferait point d’efforts personnels ? 

Losaka prit enfin un repas substantiel, mais il mourut le même jour et entra en 
parinirvâna. 
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Le triple monde est en feu et brûle, 

Pareil à une grande flamme 1 . 

L’homme sage et décidé 
Peut arriver à s’en échapper. 

C’est pourquoi le Buddha a enseigné 
À Ânanda l’énergie correcte. 

Ainsi, évitant la paresse (kausidya ), 

On arrive tout droit à l’état de Buddha. 

En creusant la terre d’un effort opiniâtre, 

On parvient à la source; 

Il en va de même avec l’énergie : 

Si on ne cherche pas, on ne trouve pas. 

Celui qui pratique la Loi du Chemin 
Avec une énergie sans relâchement, 

173 a Obtiendra certainement un fruit immense; 

Sa récompense ne fera pas défaut. 

En outre, l’énergie est la racine {müla) de tous les bons Dharma 
(kusaladharma) ; elle peut donner naissance à tous les bons Dharma, 
y compris la Suprême et parfaite illumination (anuttarasamyaksam- 
bodhi), et, à fortiori, à des avantages moindres. Il est dit, dans 
l’Abhidharma, que tous les bons Dharma, y compris la Suprême 
et parfaite illumination, proviennent de l’énergie et de la vigilance 
(i apramâda ). 

En outre, l’énergie provoque les félicités ( punya ) de l’existence 
présente, à la façon dont la pluie (varsa), qui mouille les semences 
(bïja), les détermine à naître. Même si on possède les causes et 

i Comparer Samyutta, I, p. 133 : 

Sabbo âdipito loko, sabbo lolco padhûpito, 
sabbo pajjalito lolco, sabbo lolco pàkampito. 

La même stance, en sanskrit mixte, est reprise dans le Mahâvastu, I, p. 33 : 

Sarvam âdïnavam lolcam, sarvam lolcam âdîpitam, 
sarvam prajvalitam lolcam, sarvalolcam prdkampitam . 

Sur l'idée du Monde en feu, voir encore Yinaya pâli, I, p. 34 ; Buddhavamsa, 
II, 12, p. 7. 
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conditions antérieures des félicités [présentes], on ne les réalise 
pas si l’énergie fait défaut; si l’on arrive ainsi à ne point obtenir 
les avantages ( artha) de l’existence présente, comment alors attein¬ 
drait-on Tétât de Buddha ? 

En outre, les grands Bodhisattva qui s’engagent pour les êtres 
souffrent toutes les douleurs ( duhkha ), y compris celles de l’enfer 
Avlci (avïciniraya ). Leur pensée ignore la paresse (kaiisïdya ), et 
c’est là l’énergie. 

En outre, aucune affaire ne peut être réalisée si l’énergie fait 
défaut. De même que, pour avaler une médecine, il est essentiel 
de prendre du Pa teou (croton tiglium) et que, sans ce Pa teou, 
on n’a pas la force d’avaler la médecine, ainsi les applications de 
la mémoire (smrtyupasthâna) , les bases des pouvoirs miraculeux 
( rddhipâda ), les facultés ( indriya ), les forces (bala), les membres 
de l’illumination ( bodhyanga ) et le Chemin ( mârga) dépendent 
nécessairement de l’énergie 1 et, si celle-ci fait défaut, toute affaire 
est impraticable. La moralité (éïla) se trouve seulement dans l’oc- 
tuple Chemin ( astânganiârga ), et pas ailleurs; la foi ( prasâda, 
sraddhâ) se trouve seulement dans les facultés ( indriya) et les 
forces (bala) y et pas ailleurs; mais l’énergie n’est nulle part absente. 
Bien qu’elle totalise tous les Dharma [du Chemin], elle constitue 
aussi une catégorie à part; c’est comme le «résidu» d’ignorance 
(avidyânusaya) qui se trouve partout dans tous les résidus ( anusaya), 
mais qui forme, à part, l’ignorance solitaire ( âveniki avidya) 2 . 

III. LES PROGRÈS DANS L'ÉNERGIE. 

Question. — Le Bodhisattva veut acquérir tous les attributs de 
Buddha, sauver tous les êtres, détruire toutes les passions ( klesa ) ; 

1 Lo vlrya intervient dans les diverses catégories de bodhipâTcsikadharma : 
il est un élément essentiel des quatre smrtyupasthâna et des quatre samyàk- 
pradhâna (Koéa, VI, p. 283) ; il est le troisième rddhipâda (Mahâvyut., no 969) ; 
indriya no 2 ou mryendriya (ibid., no 978); bala no 2 ou viryabala (ibid., 
no 984) ; bodhyanga no 3 ou vïryasambodhyanga (ibid., n« 991) ; mârgânga 
no 6 sous le nom de samyagvyâyâma (ibid., no 1002). — On trouvera la liste 
des 37 bodhipâlcçika dans Dîgha, II, p. 120; Cullaniddesa, p. 263; Vinaya, 
III, p. 93; Patisambhidâ, II, p. 166; Divya, p. 208; étude détaillée dans 
Koéa, VI, p. 281. 

2 L'âventfcî avidyâ est l'ignorance indépendante qui n'accompagne pas 
d'autres anuêaya, râga, etc.: cf. Koéa, III, p. 84; Y, p. 31; Samgraha, p. 17, 
21; Siddbi, p. 276-277. 


2v* 
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il obtient tout selon son désir. Comment donc augmente-t-il son éner¬ 
gie pour devenir un Buddha ? Car, si un petit feu ne peut brûler 
une grande forêt, le feu dont le pouvoir s’est accru peut tout 
incendier. 

Réponse. — Le Bodhisattva, lors de sa première résolution (pra- 
thamacittotpâda), a fait le vœu {pranidhâna) de mener tous les 
êtres à la félicité ( dnanda ) ; sans cesse et pour tout le monde, il 
sacrifie sa vie, car ceux qui épargnent leur vie ne peuvent réaliser 
les bons Dharma. C ’est pourquoi, il augmente son énergie. 

En outre, le Bodhisattva, pour de multiples raisons, blâme la 
paresse ( kausïdya ) et s’attache joyeusement à l’énergie. La paresse 
est un nuage noir qui cache la claire sagesse; elle engloutit les 
qualités (< guna) et développe le mal ( akusala ). Le paresseux éprouve, 
pour commencer, un peu de joie; mais subit, après, de grandes 
douleurs. La paresse est comparable à un aliment empoisonné 
( visâhâra ) qui dégage, au début, un parfum agréable, mais qui tue 
l’homme à la longue. La paresse brûle toutes les qualités comme 
un grand incendie qui ravage toute la jungle. Le paresseux perd 
toutes ses qualités; c’est comme s’il subissait un pillage et ne pos¬ 
sédait plus rien. Des stances disent : 

173 b II n’obtient pas ce qu’il devrait obtenir, 

Il perd ce qu’il a obtenu, 

11 se méprise lui-même 
Et les êtres ne l’estiment pas. 



Toujours plongé dans l’obscurité ( tamas ), 

Il n’a plus aucune grandeur ( anubhâva ). 

Honneur, noblesse, savoir et sagesse : 

Tout cela est perdu. 

Entendant parler des beaux Dharma du Chemin, 
Il ne peut en tirer profit pour lui-même. 

Tous ces défauts 

Proviennent de la paresse (kausïdya). 

Bien qu’il entende parler de progrès ( vardhana) f 
Il ne parvient pas à s’y hausser. 

Tous ces défauts 
Proviennent de la paresse. 
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Dans ses actions, il ne met aucun ordre, 

Et n’entre point dans la Loi du Chemin : 

Tous ces défauts 
Proviennent de la paresse. 

Rejeté par les gens de haut savoir, 

Tenu à l’écart par les personnes de rang moyen, 

Noyé parmi les humbles et les sots, 

Il est pareil au porc qui se complaît dans la fange. 

Si [le paresseux] est un homme du siècle, 

Il perd le triple avantage (trivarga) de la vie laïque : 
Plaisir des sens ( kâma ), richesse ( artha) 

Et vertu {guna) disparaissent à la fois. 

S’il est un religieux (pravrajita ), 

Il ne réalise pas le double avantage de la vie religieuse : 
La renaissance parmi les dieux et le Nirvana. 

Pour tous les deux 1 ) la renommée est perdue. 

Si on désire connaître la cause 
De toutes ces ruines, 

[Il faut savoir] que, parmi tous les ennemis, 

Aucun ne surpasse la paresse; 

Pour tous les châtiments [qu’elle entraîne], 

Il faut éviter la paresse. 

Les deux bhiksu Ma (Asvaka) et Tsing (Punarvasuka) 2 , 
A cause de leur paresse, tombèrent dans les destinées 

[mauvaises. 

Bien qu’ils aient vu le Buddha et entendu sa Loi, 

Ils ne purent échapper [au châtiment]. 

1 C’est-à-dire, pour le laïc comme pour le religieux. 

2 Le caractère tsing (7 et 2), qui signifie puits, sert aussi à désigner la 
constellation de Punarvasu; cf. Rosenberg, Vocabulary , p. 18 c; Mahâvyutpatti, 
no 3191; Traité, I, p. 476. Ma Tsing désigne ici deux bhikçu connus, en 
sanskrit, sous le nom de Asvalcapunarvasulcau, et, en pâli, sous celui de 
punabbasulcâ. Ils avaient cinq cents disciples et faisaient partie du groupe 
tant décrié des Çadvargîya (Samantapâsâdikà, p. 579, 614; Papanca, III, 
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C'est en considérant ainsi de multiples manières ( nânâvidhâ ) les 
châtiments réservés à la paresse, que l'énergie progresse. 

Il faut considérer aussi les avantages de l'énergie. En cette exis¬ 
tence comme dans l'autre, les avantages du Chemin bouddhique 
( buddhamârga ) et du Nirvana résultent tous de l'énergie. 

En outre, le Bodhisattva, sachant que tous les Dharma sont vides 
(sünya) et inexistants ( asat ), s'abstient d'atteindre ( sâksâtkr ) le 
Nirvana, mais collectionne tous les bons Dharma ( kusaladharma) 
par pitié ( karunâ ) pour les êtres : telle est la force de la vertu 
d'énergie. 

En outre, le Bodhisattva, être unique et sans égal, peut, grâce 
à son énergie et à ses mérites, détruire l'armée de Mâra ( mârasenâ ), 
et la horde des entraves (samyojana ), et ainsi, parvenir à l'état de 
Buddha. Une fois devenu Buddha, il sait que tous les Dharma sont 
de caractère unique (ekalaksana ), exempts de marques ( animitta) 
et réellement vides (sünya) ; il enseigne ces Dharma aux êtres par 
toutes sortes de discours ( rvânâvidhanâmasamketa ) et par toutes 
sortes de moyens salvifiques (nânâvidhopâya) ; il sauve les êtres des 
173 c douleurs de la naissance (jâti) , de la vieillesse (jarâ), de la maladie 
( vyâdhi ) et de la mort ( marana ). Quant il est sur le point d'entrer 
en Nirvana, il confie le Corps de la Loi (dharmakâya) au bodhi- 


p. 186). Ils vivaient à Kitàgiri, village situé sur la route de Bénarès à êrâvastï. 
Ils se livraient à diverses pratiques condamnables : ils cultivaient des fleurs, 
en faisaient des bouquets et des guirlandes, et les envoyaient aux femmes et 
aux filles du voisinage pour entrer en relation avec elles; ils violaient le 
précepte interdisant les repas en dehors du temps ; ils faisaient usage de parfums, 
assistaient et participaient à des spectacles. — Voir à leur sujet : 

lo Le Kitàgirisutta : Majjhima, I, p. 473-481 (tr. Chalmers, I, p. 334-339); 
Tchong a han, T 26 (no 195), k. 51, p. 749 c*752 c. 

2o Le XlIIe Sanghâdisesa : Vinaya pâli, III, p. 178-185 tr. Horner, 
I, p. 314-327); Wou fen liu, T 1421, k. 3, p. 21c; Mo ho seng k’i liu, T 1425, 
k. 7, p. 287 b; Sseu fen liu, T 1428, k. 5, p. 596 c; Che song liu, T 1435, k. 4, 
p. 26b; k. 40, p. 290 a; Ken pen chouo... p'i nai ye, T 1442, k. 15, p. 705 a; 
Chan kien liu, T 1462, k. 14, p. 770 a; Pi nai ye, T 1464, k. 5, p. 873 c. 

3c Le Kammakhanda : Vinaya pâli, II, p. 9-15 (tr. Rh. D.-Oldenberg, II, p. 
347-354); Gilgit Manuscrips, III, 3 (Pândulohitalcavastu ), p. 15-19; Mo ho seng 
k’i liu, 1 1425, k. 16, p. 356 b; Ken pen chouo... yao che, T 1448, k. 9, p. 41a; 
P’i ni mou king, T 1463, k. 4, p. 822 c; Pi nai ye, T 1464, k. 2, p. 857 c-858 a; 
Fa tche louen, T 1544, k. 1, p. 919 a; Tchong a han, T 26, k. 8, p. 472 a; 
Ta pao tsi king, T 310, k. 2, p. 11b; Dhammapadattha, II, p. 108-110 (tr. 
Burlingame, Legends, II, p. 165). 
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sattva mahàsattva Mi lô (Maitreya), à Kia chô (Kâsyapa), à A nan 
(Ânanda) etc. *, puis il entre enfin dans la concentration du diamant 


i Par « Corps de la Loi », il faut entendre ici le Corpus des écritures. 
Le Mppé admet, semble-t-il, une double compilation des écritures bouddhiques 
immédiatement après la mort du Buddha : les textes du Petit Véhicule auraient 
été récités par les éràvaka au concile de Kâjagrha qui se tint sous la prési¬ 
dence de Mahàkàsyapa (cf. Traité, I, p. 88-106); les Mahâyànasütra auraient 
été compilés par une assemblée de Bodhisattva assistés par Ânanda. Faut-il 
en conclure que ces Bodhisattva aient réellement existé et que Maitreya, notam¬ 
ment, soit un personnage historique ? Tel est l'avis de certains historiens comme 
S. Ul, Maitreya as an Eistorical Personage , Mélanges Lanman, Cambridge- 
Mass., 1928, p. 95-102; ZII, 1928, p. 215; G. Tucci, Some aspects of the 
doctrines of Maitreya [ nàtha ] and Asanga, Calcutta Lectures, 1930. En réalité, 
la compilation des Mahâyànasütra apparaît comme une pure fiction, inventée 
de toutes pièces par les adeptes du Grand Véhicule dans un but sectaire. 

Lorsque les Mahâyànasütra commencèrent à se répandre dans les commu¬ 
nautés bouddhiques au début de notre ère, certains êràvaka les rejetèrent comme 
apocryphes. C'est alors que, pour établir leur authenticité, les Mahâyânistes 
eurent recours à toutes sortes d'arguments. 

Certains sont d'ordre purement spéculatif et subjectif. Les doctrines du 
Mahâyàna, mieux encore que celles du Hïnayàna, sont en harmonie avec la dhar- 
matâ, constituent la vraie voie de salut et l'unique véhicule du Nirvana; elles 
sont donc parole authentique du Buddha (sur cette argumentation, voir plus haut, 
Traité, I, p. 80-82 en note). — D'ailleurs, ajoutent les Mahâyânistes, les 
principales doctrines du Grand Véhicule sont contenues en germe dans les 
sütra et les écoles du Petit Véhicule : le dharmanairâtmya est déjà en¬ 
seigné dans le Samyuttanikâya, II, p. 17, III, p. 142 (Madh. avatâra, p. 22) ; 
la doctrine de l'enseignement multiple du maître, en conformité avec les idées 
courantes {lolcânuvartana) , est déjà proposée par la secte hînayâniste des 
Pürvaéaila (Madh. avatâra, p. 134) ; les Pürvaéaiîa possédaient des Prajnà- 
pàramitàsütra écrits en prakrit, et le Mahàvastu, d'origine hînayâniste, enseigne 
déjà les stages de la carrière du Bodhisattva et la pratique des Pâramità 
(Grub mthah de Manjughoça dans Wassilieff, Buddhismus, p. 264); la théorie 
de l'Âlayavijnàna, pièce centrale de l'école idéaliste, est déjà proposée dans 
l'Ekottaràgama, les àgama des Mahàsàmghika et des Mahïsâsaka et dans les 
sütra de l'école singhalaise des Tàmraparnîya (Samgraha, p. 26-28; Karma- 
siddhiprakarana, p. 106; Siddhi, p. 178-182). On peut d'ailleurs supposer que 
toutes les doctrines du Grand Véhicule étaient exposées dans les innombrables 
sütra du Petit Véhicule, aujourd'hui disparus (Karmasiddhiprakarana, p. 108). 

Ces arguments d'ordre subjectif ayant paru plutôt faibles, les Mahâyânistes 
ont eu recours à des fictions historiques pour établir l'authenticité de leurs 
écritures. 

a . Les sütra du Mahâyàna, disent-ils, sont aussi anciens que ceux du Hïnayà¬ 
na, caT les deux Véhicules coexistent : samapravrttheh (SûtTàlamkàra, I, 7, 
éd. LÉvi, p. 3; Siddhi, p. 177). Immédiatement après son illumination, le Buddha 
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(vajropamasamddhi) et fragmente les os de son corps en petits mor¬ 
ceaux pareils aux grains de sénevé (. sarsapa ). Ainsi, pour sauver 
les êtres, il n’abandonne jamais la force de l’énergie. 

a prêché le Grand Véhicule aux divinités du ciel des Tràyastriméa et aux 
Bodhisattva (J. Edkins, Chinese Buddhism, London, 1880, p. 18; Toucher, 
Iconographie bouddhique , I, p. 86). Le Buddha a fait tourner trois fois la 
roue de la Loi : dans le discours de Bénarès sur les quatre vérités saintes, 
il a enseigné la réalité des éléments de l'existence; dans les Prajnâpàramità- 
sütra, il a parlé implicitement de l'Irréalité des éléments de l'existence ( lalcsa - 
nanihsvabhâvatâ) ; enfin, dans d'autres sütra, comme le Samdhinirmocana, 
il a enseigné, clairement et explicitement, l'Irréalité des éléments du point de 
vue de l'Absolu (paramârthanihsvabhâvatâ) : cf. Samdhinirmocana, VII, $ 30, 
p. 206; Obermiller, Doctrine of P.P., p. 93 sq. 

b. Comme on l’a vu au début de cette note, certains Mahâyânistes prétendent 
que les sûtra du Grand Véhicule ont été compilés immédiatement après la 
mort du Buddha par une assemblée de Bodhisattva. Ce concile, doublet de 
celui de Ràjagrha, se serait tenu sur le mont mythique, inconnu en géographie, 
du Vimalasvabhàva, au sud de Rajgir; la compilation des écritures est attribuée, 
tantôt au bodhisattva Vajrapàni, tantôt à Maitreya, aidé d'Ânanda. 

Mppé, k. 100, p. 756 b : « Certains disent que Mahàkâéyapa, à la tête des 
bhikçu, a compilé le Tripitaka sur la montagne Grdhraküta et qu'après la 
mort du Buddha, les grands Bodhisattva Mafijuérï et Maitreya, amenant 
Ânanda, ont compilé ce Grand Véhicule. Ânanda connaissait à fond les 
aspirations et la conduite des êtres; c'est pourquoi il ne prêche pas le 
Mahâyâna aux éràvaka [de facultés faibles] ». 

Tarkajvâla, Mdo XIX, 180 a 2-4 î « Les écritures du Mahâyâna sont parole 
de Buddha. Les principaux compilateurs furent Samantabhadra, Manjuérï, 
Guhyakâdhipati [ou Vajrapàni], Maitreya et d'autres. Les éràvaka ne furent 
point les principaux compilateurs de notre canon (makâyâniste) puisque ce 
dernier ne leur est pas accessible ». 

La même fiction a été reprise par les historiens tibétains Bu ston, II, 
p. 101, et Tàranàtha, p. 62 : « La tradition dit que, sur le mont appelé 
Vimalasvabhàva, au sud de Ràjagrha, dans une assemblée d'un million de 
Bodhisattva, Manjuérï répéta l'Abhidharma ; Maitreya, le Vinaya; et Vajra¬ 
pàni, les sûtra » (Bu ston). — « Au temps [de Kaniçka], apparurent subitement, 
en diverses régions, une foule innombrable de saints personnages qui enseignaient 
le Mahâyâna; ils avaient tous entendu l’enseignement auprès d’Âryâvaloki- 
teévara, de Guhyàdhipati, de Manjuérï, de Maitreya, etc. » (Tàranàtha). 

Il n'est pas difficile de deviner comment cette tradition s'est formée. Dans 
plusieurs sütra du Grand Véhicule, le Buddha confie sa doctrine à tel ou tel 
grand bodhisattva ou à Ânanda. Lorsque les Mahâyânistes voulurent avoir 
leur concile, tout comme les éràvaka, ils se réclamèrent de ces sütra pour 
attribuer à un Bodhisattva déterminé la compilation de leurs écritures et 
la présidence du prétendu concile. A cet égard, un passage de Haribhadra 
dans son Âloka, éd. Wogiharà, p. 5, est particulièrement instructif. En voici 
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le texte et la traduction : Tathàgataguliyanirdeéâdhikârena sarvathâ Vhâdra - 
Jcalpikasarvatathâgatânâm rüpakâyasaddharmakàyaraksà yàm krtâdhikâratvâd, 
Vajrapànyàb hiçelcâdau pratyarpitasâsanatvâc, cânyeçâm viseçavacanàbhâvâd, 
Adakavatïnivâsi dasabhümîsvaro Mahâvajradharah sarvalokànugrahâya Prajnâ- 
pâramitâsûtrasamgïtim pratyadhiçtavantam âryaMaitreyâdimahàbodhisattvaga- 
nam « evam » ityâdy âheti Pûrvâcâryâh. Anye tv atraiva parindanâparivarte 
« yatheyam Jambudvîpe Prajnâpàramitâ pracarisyatï » tyâdinâ pratyarpitapra- 
jnâpâramitatvâd àryÂnandah samgitikâra iti manyante : «Dans un chapitre du 
Tathàgataguhyanirdeéa (T 312), charge est donnée [à Vajrapàni] de protéger 
de toute manière le Corpus doctrinal [révélé par] le corps matériel de tous les 
Tathàgata de la Bonne Période; au début du Vajrapànyabhiçeka, la prédication 
[do cette doctrine] lui est confiée; enfin, chez les autres, une éloquence de 
qualité faisait défaut; c’est pourquoi les Anciens maîtres disent que c’est 
[Vajrapàni], le grand porteur du foudre, habitant à Adakavatï et maître des 
dix terres, qui, par faveur pour le monde entier, a récité, en commençant par 
le mot evam [maya érutam], les Prajnâpàramitàsütra à la troupe des grands 
Bodhisattva, Maitreya, etc., qui le consultaient. Cependant d’autres pensent que 
le noble Ânanda fut le compilateur [de ces sütra] car, dans le même texte, 
au chapitre dédicatoire, la Prajfiâpàramità lui est confiée par ces mots : « Fais 
en sorte que cette Prajnâpàramitâ se répande dans le Jambudvïpa ». 

Ajoutons, pour n’être pas trop incomplet, que, d’après une tradition japonaise 
sans valeur historique, Manjuérî et Maitreya auraient publié le Mahâyâna en 
l’an 116 du Nirvana, et, vers l’an 200, l’édition de l’Avatamsaka serait venue 
compléter cette révélation. Tous ces événements seraient antérieurs à Nâgârjuna 
(cf. R. Fujishima, Le Bouddhisme japonais , Paris, 1888, p. 54). 

O. Lorsque les grands docteurs du Mahâyâna firent paraître leurs traités, 
ils recoururent à divers subterfuges pour donner plus de poids à leurs enseigne¬ 
ments. Nâgârjuna se fit passer, ou fut considéré, comme une réincarnation 
d'Ânanda (Lankâvatâra, éd. Nanjio, p. 286, et ses traductions chinoises T 671, 
k. 9, p. 569 a; T 672, k. 6, p. 627 c; Mahâmeghasûtra, T 387, k. 5, p. 1099-1100, 
étudié par P. Demiéville dans BEFEO, XXIV, 1924, p. 227-228, et reproduit, 
avec des variantes, dans Madh. avatâra, p. 76, et Bu ston, II, p. 129) ; il 
aurait reçu les Prajnâ, ou l’Avatamsaka, des Nâga, dont il fréquentait le 
palais souterrain (Harçacarita, éd. Nirnayasagar Press, p. 250; Long chou p’ou 
sa tchouan, T 2047, p. 184 c, tr. M. Walldser, The Life of Nâgârjuna, Asia 
Major, Introd. Volume, p. 446-447). 

Selon Tàranâtha, p. 58, le bodhisattva Manjuârî prit la forme d’un bhikgu et 
se rendit dans la maison du roi Candragupta du pays d’Odiviâa; il y laissa 
un livre qu’on croit être l’A§tasâhasrikà ou le Tattvasamgraha. 

Plus répandue est l’opinion selon laquelle les grands maîtres du Mahâyâna 
écrivirent sous l’inspiration des Bodhisattva. Asanga utilisa les pouvoirs sur¬ 
naturels du Petit Véhicule pour se rendre au ciel des Tuçita, où réside le bodhi¬ 
sattva Maitreya; il l’interrogea et reçut de lui la doctrine de la vacuité selon le 
Grand Véhicule (Paramàrtha, Vie de Vasubandhu, T 2049, p. 188 c); Asanga 
enseignait dans un couvent aux environs d’Ayodhyâ; la nuit il montait au palais 
des dieux Tuçita et recevait de Maitreya des textes sacrés, notamment la 
Yogacaryàbhümi, le Mahàyânasûtrâlamkàra et le Madhyàntavibhanga (Hiuan 



942 





[k. 15, p. 173 c] 

[ Sekhasutta ] l . — En outre, lorsque Ânanda prêchait aux bhiksu 
les sept Pensées de l'éveil ( sambhodhyanga ) et était arrivé à la Pensée 
de l'éveil nommée énergie ( vïrya ), le Buddha dit à Ânanda : « Tu 
parles de la Pensée de l'éveil nommée énergie ? » Ânanda répondit : 
« Oui, je parle de la Pensée de l’éveil nommée énergie». Trois fois 
[le Buddha posa] la même question, et [Ânanda fit] la même 
réponse. Alors le Buddha, s’étant levé de son siège, dit à Ânanda : 
«Les hommes qui sauront aimer et pratiquer l'énergie, il n'est 
rien qu'ils ne peuvent obtenir; ils parviendront infailliblement à 
l’état de Buddha ». C'est ainsi qu'en considérant de toutes manières 
les avantages de l'énergie, on parvient à augmenter cette énergie. 

Le Buddha parle tantôt de zèle ( chanda ), tantôt d'énergie (vïrya) 
et tantôt de vigilance (apramâda) 2 . Le zèle est comparable à l'homme 

tsang, Si yu Ici , T 2087, k. 5, p. 896 b; tr. Beàl, I, p. 226; Watters, 

I, p. 355-356). Les tibétains, qui ont conservé et développé cette tradition 
(cf. Bu ston, II, p. 137-139; Târanâtha, p. 110-112), considèrent Maitreya 
comme l'auteur véritable des ouvrages composés par Asanga (Bu ston, I, p. 53). 

Mais, nulle part, les Bodhisattva qui inspirèrent les docteurs du Mahâyâna 
ne sont présentés comme des personnages historiques ayant réellement existé. 
Ils ne quittent pas les bhümi où ils résident et se contentent d'envoyer, en 
certaines occasions, des corps fictifs pour aller enseigner leurs disciples. Ici 
encore Haribhadra remet les choses au point dans son Âloka, éd. Wogihaba, 
p. 75 : Kim câryÀsangaprabhrtïbhir evedam vyâkhyânam likhyata iti pramà - 
nïkartavyam. tathà hi êrûyate viditasamastapravacanârtho labdhâdhigamo ’py 
àryÀsangah punaruktabâhulyenâpunaruktapradeée 'pi pratyekapadavyavacchedâ - 
darsanena gâmbhïryâc ca prajnâpâramitârtham unnetwm aéakto daurmanasyam 
anuprâptah. tatas tam uddiéya Maitreyena bhagavatâ Prajnâpâramitâsütram 
vyâkhyâtam Abhisamayâlamkârakârikâéâstram ca krtam. tac chrutvâ punar 
âryÂsangenâcàryaVasubandhuprabhrtibhié ca vyâkhyâtam ity alam prasangena : 
a Telle est l'interprétation donnée par maîtres, Asanga, etc. ; elle fait autorité. 
D'après la tradition, Asanga, bien qu'il connût le sens de toute l'Écriture 
et eût obtenu l'intelligence, était incapable de comprendre le sens de la 
Prajnâpâramitâ en raison du grand nombre des répétitions et, là où il n'y a 
pas de répétitions, parce qu'il ne voyait pas comment séparer les divers 
membres [des composés]. Il en était chagriné. Alors, le bhagavat Maitreya 
commenta pour lui le Prajnâpâramitàsütra et fit le tTaité intitulé Abhisamayà- 
lamkàra. Ayant entendu ce traité, l'ârya Asanga, le maître Yasubandhu, etc., 
en firent un commentaire. Mais assez de longueurs I » 

1 Recension d'un Sekhasutta quelque peu différent de la tradition pâlie 
du Majjhima, I, p. 353-359. Voir plus haut, Traité, I, p. 244, n. 1. 

2 Le vïrya est souvent combiné avec d’autres bonnes qualités : chanda, 
viriya, citta , vïmamsâ (Dîgha, III, p. 77); kusalànam dhammânam uppâdâya 
chandam janeti vâyamati viriyam ârabhati, etc. (Digha, III, p. 221; Anguttara, 

II, p. 15; IY, p. 462). 
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qui, sur le point de faire un long voyage, se décide d’abord à partir. 
L’énergie est comparable à l’homme qui, une fois en marche, ne 
s’arrête plus. La vigilance est comparable à un homme qui veille 
à ce que sa marche ne se ralentisse point. On sait par là que le 
zèle engendre l’énergie, que l’énergie engendre à son tour la vigi¬ 
lance, et que la vigilance produit à son tour les [bons] Dharma, y 
compris l’arrivée à l’état de Buddha. 

En outre, le Bodhisattva qui veut échapper à la naissance, à la 
vieillesse, à la maladie et à la mort, et qui veut aussi sauver les 
êtres a toujours besoin d’énergie ( vïrya ), d’attention ( ekacitta ) et 
de vigilance (apramàda) . Quand un homme, tenant en l’air un pot 
d’huile (tailapâtra) , parvient à traverser une grande foule [sans 
renverser d’huile], son attention et sa vigilance lui valent éloges 
et profits (slokalâbha) . Lorsque, sur un pont incliné ou sur un 
chemin de montagne, à l’aide d’une corde suspendue ou en chevau¬ 
chant une chèvre, un homme sort sain et sauf des passages difficiles 
grâce à son attention et à sa vigilance, il obtient, durant l’existence 
présente, des éloges et des profits. Il en va de même pour celui qui 
cherche le Chemin avec énergie : par son attention et sa vigilance 
il obtient tout ce qu’il souhaitait. 

En outre, un cours d’eau parvient à s’ouvrir un passage à travers 
le rocher, et il en va de même pour la pensée vigilante : en cultivant 
spécialement les moyens salvifiques ( upâya ), en exerçant toujours 
le non-relâchement, elle peut détruire la montagne des passions 
(klesa) et des entraves (samyojam ). 

Enfin, le Bodhisattva fait les trois réflexions ( manasikâra) 
suivantes : Si je n’agis pas moi-même, je n’obtiendrai pas de récom¬ 
pense (vipâkaphala) ; ce que je n’aurai pas fait moi-même ne me 
viendra pas des autres j ce que j’aurai fait ne sera jamais perdu. 
Grâce à ces réflexions, il sera nécessairement énergique ; pour 
atteindre l’état de Buddha, il se montrera diligent, actif et vigilant. 

[Le bhiksu paresseux admonesté par un démon] 1 . 

Un petit religieux forestier (âranyaka) , seul dans la forêt, mon¬ 
trait de la paresse dans la pratique de 1 ’extase ( dhyâna ). Dans cette 


1 Comparer l’avadàna d’un disciple d’Upagupta, dans A yu wang tchouan, 
T 2042, k. 6, p. 123 c (tr. Przylüski, AéoJca, p. 384) ; A yu wang king, T 
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forêt se trouvait un deva, disciple du Buddha; il entra dans le 
corps d’un cadavre et, s’approchant en chantant et en dansant, il 
dit cette stance : 

174 a Dans la forêt, petit bhiksu, 

Pourquoi montrer de la paresse ? 

Si tu ne crains pas quand je viens de jour, 

Je reviendrai encore durant la nuit. 

Le bhiksu effrayé se leva de son siège et réfléchit en lui-même. 
Durant la nuit, il s’endormit encore. Le deva se montra à lui [sous 
la forme d’un monstre] à dix têtes, crachant du feu par la bouche, 
les dents et les griffes semblables à des glaives, les yeux rouges 
comme la flamme. Il lui dit, en le regardant, qu’il allait poursuivre 
et saisir ce bhiksu paresseux : «En cet endroit, [ajouta-t-il], il 
n’est pas permis de paresser! Que fais-tu là?» Le bhiksu, très 
effrayé, se prit à réfléchir : il médita la Loi avec une vigueur 
spéciale et obtint l’état d’Arhat. Ainsi donc, par l’effort sur soi- 
même, l’énergie, la vigilance, on peut obtenir le fruit du Chemin. 

* 

** 


En outre, par l’énergie, le Bodhisattva, tout en sacrifiant sa 
vie, se ménage une récompense ( vipâkaphala ) ; dans ses quatre atti¬ 
tudes ( ïryàpatha ) — position assise ( nisadana ), position couchée 
(sayyâ), marche ( gamana ) ou station ( sthâna ) — il montre toujours 
de l’énergie. Il préfère perdre la vie plutôt que d’abandonner la pra¬ 
tique du Chemin. C’est comme en cas d’incendie, où l’on jette cruche 
et eau dans le feu : préoccupé uniquement d’éteindre le feu, on 
n’épargne pas la cruche. Un ermite (rsi), enseignant ses disciples, 
leur dit cette stance : 

2043, k. 10, p. 166 a : Ce disciple aimait toujours dormir et ne pouvait 
obtenir la Voie; Upagupta le fait aller à Varanya et s’asseoir en dhyâna ; 
le disciple s’endort aussitôt; Upagupta fait apparaître un piéâca à sept têtes, 
suspendu en l’air, la tête en bas. Le disciple n’osa plus dormir par crainte 
des piéâca; il réfléchit à la nature intime de la Loi, comprit parfaitement 
et devint Arhat, 
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Par la décision ( niscaya) et la joie spirituelle, 

On s'assure une grande récompense. 

Lorsque vous obtiendrez ce que vous souhaitez, 

Vous en comprendrez la valeur. 

Pour toutes ces raisons, la considération des avantages que pré¬ 
sente Ténergie peut faire progresser cette énergie. 

Enfin, le Bodhisattva cultive les pratiques ascétiques ( duskara - 
carÿâ) et, quand un homme vient lui demander sa tête, ses yeux, 
sa moelle ou son cerveau (cf. Traité, I, p. 143, n. 1), il les leur 
donne, tout en se disant : « Pour moi qui possède la patience 
(,ksântï ), Ténergie ( virya ), la sagesse ( prajnâ ) et la force des artifices 
salvifiques (upâyabala), il est déjà douloureux de subir des [tour¬ 
ments] ; combien plus pénibles encore sont-ils pour les êtres stupides 
( müdha ) qui peuplent les trois lieux de souffrance ( vinipâta) ? 
Dans Tintérêt de ces êtres, je dois donc m'efforcer énergiquement 
d'atteindre au plus tôt l'état de Buddha, et alors, je les sauverai». 




r 
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CHAPITRE XXVII 

LA VERTU D’ÉNERGIE 

I. LES CARACTÈRES DE L'ÉNERGIE. 

Question. — Quels sont les caractères de l'énergie ( vïryalak - 
sana) ? 

174 b Réponse. — Le dynamisme dans l’action, l’aisance dans les entre¬ 
prises, la fermeté de la volonté, l’ardeur de l’esprit, la persévérance 
dans l’activité : ces cinq choses constituent les caractères de l’énergie. 

En outre, selon les paroles du Buddha, la caractéristique de 
l’énergie est le non-désistement corporel et mental ( kàyikacaitasi - 
hàsramsanata ). 

[Pancâvudhajâtaka] K — Ainsi, le buddha Sàkyamuni, dans une 
existence antérieure, était autrefois un chef de marchands; à la 


1 Dans sa recension du Pancâvudhajâtalca, le Mppé suit de très près la 
version du Tsa pao tsang king, T 203 (no 97 sub fine), k. 8, p. 487 b-c 
(tr. Chàvannes, Contes, III, p. 98-99) : « Autrefois, entre le royaume de 
Kia che (Kàéï) et le royaume de Pi t’i hi (Videha), il y avait une vaste 
région déserte, où demeurait un méchant démon, nommé Cha tch*a lou (85 
et 4; 30 et 3, 108 et 11 — âleçaloma, et non Sadaru comme le propose 
Chavannes), qui interceptait la route, en sorte que personne ne pouvait passer. 
Or il y eut un marchand nommé Che tseu (Simha) qui, à la tête de cinq cents 
marchands, voulut prendre ce chemin ». Suit alors le récit de la lutte entre 
le démon et Simha: Simha lance ses flèches, son arc et son glaive, qui entrent 
tous dans le ventre du démon; puis il s’avance pour combattre à coups de poings, 
mais ses mains, ses pieds et sa tête restent attachés. Aux sarcasmes du 
démon, Simha répond par des gâthâ : « Il ne me reste que mon énergie 
pour le bien qui ne soit pas adhérente à vous; tant que cette énergie ne 
se lassera pas, le combat que je vous livre ne cessera pas ». Le démon le 
laisse aller et remet en liberté les cinq cents marchands. En ce temps-là, Simha 
était le Buddha; et Cha tch’a lou, le démon de la région déserte. 

Une recension plus développée, mais sans indication de lieu ni de person¬ 
nages, se retrouve dans le Kieou tsa p’i yu king, T 206 (n« 1), k. 1, p. 
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tête de ces marchands, il pénétra dans une région montagneuse et 
difficile. Là, un démon Râkçasa l'arrêta de la main et lui dit : 
«Arrête-toi; ne bouge plus; je ne permets pas que tu t’en ailles». 
Le chef des marchands frappa le démon du poing droit, mais son 
poing resta collé au démon et ne put s’en détacher; ensuite, il 
frappa du poing gauche, mais celui-ci, à son tour, ne put être 
dégagé ; il lui donna un coup du pied droit, mais le pied resta collé ; 
il lui donna un coup du pied gauche, et il en fut de même; il le 
frappa avec la tête, mais sa tête fut prise à son tour. Le démon 
lui demanda : « Maintenant que te voilà ainsi, que vas-tu faire ? 
Ton esprit est-il enfin résigné ? » Le Bodhisattva répondit : « Bien 
que les cinq parties [de mon corps] soient entravées, jamais mon 
esprit ne cédera devant toi ; par la force de mon énergie, je lutterai 
avec toi, bien décidé à ne pas céder ». Le démon, amusé, se dit en 
lui-même : « Le courage de cet homme est très grand » et, s’adressant 
à lui, il lui dit : « La force de ton énergie est grande ; tu ne céderas 
certainement pas; je te permets de t’en aller». 

510 b-511 a (tr. Chavannes, Contes, I, p. 347-351) : les deux adversaires échan¬ 
gent un dialogue en vers, le yakça se convertit et reçoit les cinq défenses. 

La recension du Mppé a passé, mot pour mot, dans le King liu yi siang, 
T 2121, k. 43, p. 225 b. 

Enfin, la légende a été incorporée dans le Jâtaka pâli, Paneâvudhajâtaka 
(no 55), I, p. 272-275, dont voici un bref résumé : Le bodhisattva était le 
fils du roi de Bénarès Brahmadatta ; il fut nommé Pancàvudha « Cinq armes », 
parce qu’au jour de son baptême, huit brahmanes avaient prédit qu’il devrait 
sa gloire à des faits d’armes. Il étudia à Takçasilâ, dans le royaume du 
Gandhàra, et, à la fin de ses études, son maître lui remit une série de 
cinq armes. En retournant chez lui, à mi-chemin entre Takçasilâ et Bénarès, 
il rencontra, en pleine jungle, le yak§a Silesaloma « Poils adhérents ». Il 
engagea le combat avec lui et lui lança successivement ses flèches ( sara ), 
son épée ( Jchagga ), sa lance ( kanaya ) et sa massue ( muggara ); mais toutes 
ces armes restèrent accrochées aux poils du yakça ( lomesu allïyimsu). Pour 
le réduire en pièces (cunnavicunnam), Pancàvudha engagea un corps à corps 
avec le démon : Dakkhinahatthena yakkham pahari, hattho lomesu yeva allïyi; 
vâmahatthena pahari, so pi allïyi; dakkhinapàdcna pahari, so pi allïyi; vàrna- 
pâdena pahari, so pi allïyi; sïsena tam pothetvâ « cunnavicunnam kariss&mïti » 
sïsena pahari, tam pi lomesu yeva allïyi. La suite est connue : restant collé 
au vakça par ses cinq membres, le prince refusa de capituler, et le yakça, 
émerveillé par tant d’énergie, se convertit et reçut les cinq défenses. 

Lo bodhisattva, appelé ici Pancàvudha, est nommé Simha « Lion » dans le 
Tsa pao tsang king. En réalité, Simha est le surnom donné au bodhisattva par 
le yakça, car ce dernier, en le félicitant, l’avait comparé à un homme-lion : 
Mânava, purisasïho tvam! 
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L’ascète agit de même [pour conquérir] les bons Dharma ( kusala - 
dharma). Durant les première, deuxième et dernière veilles de la 
nuit, il récite les sütra, pratique l’extase ( dhyâna) et recherche le 
Vrai caractère des Dharma. N’étant pas obstrués ( âvrta ) par les 
entraves (samyojanà), son corps et son esprit sont exempts de relâ¬ 
chement : tel est le caractère de l’énergie. 

L’énergie est un mental ( caitasikadharma ) caractérisé par une 
action diligente et sans arrêt. Elle suit la pensée ( cittânusârin ) et 
naît avec elle (cittasahaja) . Tantôt elle comporte enquête et juge¬ 
ment (savitarkasavicâra) , tantôt elle ne comporte pas enquête, mais 
jugement seulement ( avitarka savicâramâtra) , tantôt elle ne com¬ 
porte ni enquête ni jugement (avitarkâvicâra) . Comme il est dit 
au long dans l’Abhidharma, la culture diligente et sans relâchement 
de tous les bons Dharma est nommée énergie. Parmi les cinq facul¬ 
tés (indriya), elle est nommée faculté d’énergie ( vïryendriya ) ; le 
progrès des facultés (indriyavardhana) est nommé force d’énergie 
(vïryabala ) ; en tant qu’elle ouvre l’esprit, elle est nommée illumina¬ 
tion d’énergie ( viryasambodhi ) ; en tant qu’elle arrive à l’état de 
Buddha et à la ville du Nirvana, elle est nommée effort correct 
(samyagvyâyàma) ; en tant qu’elle attache diligemment la pensée 
aux quatre applications de l’esprit (smrtyupasthâna) , elle est nom¬ 
mée membre d’énergie ( viryànga ) ; parmi les quatre savoirs infail¬ 
libles (pratisamvid) , elle est la porte d’énergie ( vïryadvâra ) ; parmi 
les quatre bases des pouvoirs miraculeux (rddhipâda) , l’énergie est 
le zèle (chanda) ; parmi les six vertus, elle est la vertu d’énergie 
(vïryupâramitâ) x . 

Question. — Auparavant déjà, vous avez vanté l’énergie, et ici, 
vous parlez des caractères de l’énergie, mais de quelle énergie 
s’agit-il ? 

Réponse. — Il s’agit de l’énergie s’appliquant à [réunir] tous 
les bons Dharma. 


II. LA VERTU D’ÉNERGIE. 

Question. — Mais ici, dans un traité consacré à la vertu d’énergie, 
il faudrait parler de la vertu d’énergie; pourquoi parlez-vous de 
l’énergie s’appliquant à tous les bons Dharma ? 


1 Sur toutes ces classifications, voir ci-dessus, p. 935, n. 1. 
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Réponse. — Lors de sa première résolution (prathamacittotpâda ), 
le Bodhisattva s’applique énergiquement à tous les bons Dharma; 
puis, peu à peu et dans l’ordre, il acquiert la vertu d’énergie. 

Question. — C’en est de trop à propos de l’énergie relative à 174 
tous les bons Dharma; parlez-nous maintenant de la vertu d’énergie, 
car nous connaissons déjà l’énergie relative à tous les bons Dharma. 

Réponse. — L’énergie qui vise à obtenir l’état de Buddha est 
nommée vertu; l’énergie qui a en vue tous les autres bons Dharma 
est nommée énergie tout court, et non pas vertu. 

Question. — Pourquoi l’application diligente à tous les bons 
Dharma n’est-elle pas nommée vertu d’énergie et pourquoi est-ce 
seulement l’énergie du Bodhisattva qui est nommée vertu ? 

Réponse. — Vertu ( pâramitâ) signifie arrivée à l’autre rive 
(pâram ita ). Or les gens du monde ( loka ), les Sràvaka et les Pratye- 
kabuddha ne peuvent pas exercer parfaitement les vertus. Donc il 
n’est pas question chez eux de vertu d’énergie. 

En outre, ces hommes ne possèdent pas la grande bienveillance 
(mahâmaitrï) ni la grande pitié ( mahâkarunâ ) ; ils abandonnent les 
êtres et ne recherchent pas les dix forces (bala) f les quatre assurances 
(vaisâradya) , les dix-huit attributs solitaires (âvenikadharma) , 
l’omniscience (sarvajnâna) , les savoirs infaillibles (pratisamvid) , 
les libérations ( vimoksa ), le corps immense (apramânakâya) , les 
rayons immenses (apramànarasmi) , les sons immenses ( apramâna - 
svara), les immenses moralité, concentration et sagesse ( apramâna - 
sïlasamddhiprajnâ). C’est pourquoi, chez ces hommes, l’énergie ne 
peut être qualifiée de vertu. 

En outre, le Bodhisattva, avec une énergie incessante, recherche 
attentivement ( ekacittena ) l’état de Buddha; un tel effort mérite 
le nom de vertu de patience. Ainsi le Bodhisattva Hao che (Mahà- 
tyâgavat) \ à la recherche de la pierre philosophale (cintâmani ), 
filtra l’eau de l’océan, y usa ses nerfs et ses os et, malgré son épuise¬ 
ment, ne cessa pas son travail avant d’avoir trouvé cette pierre 
philosophale; il la donna aux êtres pour les secourir dans leurs 
souffrances. Le Bodhisattva accomplit ainsi des choses difficiles à 
faire; c’est là sa vertu d’énergie. 

En outre, lorsque le Bodhisattva, qui tient l’énergie pour capitale 
( pradhâna ), pratique encore les cinq [autres] vertus, il exerce vrai- 

1 Sur Hao che ou Ta che (Mahâtyâgavat), voir les références données plus 
haut, Traité, I, p. 265, n. 1. 
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ment la vertu d’énergie du Bodhisattva. De même qu’il faut toute 
une collection de médicaments ( sarvabhaisajyasâmagrï ) pour guérir 
une maladie grave, ainsi, chez le Bodhisattva, l’énergie seule [ne 
suffirait pas]. S’il exerçait seulement son énergie, sans pratiquer 
en outre les cinq [autres] vertus, il n’exercerait pas la «vertu 
d’énergie» [qui caractérise] le Bodhisattva. 

En outre, le Bodhisattva, en pratiquant l’énergie, ne tend pas à 
des avantages matériels ( âmisârtha ), à la richesse, à la noblesse ou 
au pouvoir ( sthâma ) ; il ne poursuit pas son intérêt personnel, ni 
une renaissance parmi les dieux, les rois cakravartin, en qualité de 
Brahma ou de Sakradevendra ; il ne cherche pas pour lui le Nir¬ 
vana; il veut seulement arriver à l’état de Buddha et faire du bien 
aux êtres. C’est ce caractère [de désintéressement] qui constitue 
la vertu d’énergie chez le Bodhisattva. 

En outre l’énergie du Bodhisattva s’applique à exercer tous les 
bons Dharma et, principalement, la grande pitié (mahâkaruna) . Le 
bon père aime son fils; s’il n’a qu’un fils unique et que celui-ci 
contracte une maladie grave, il cherche attentivement ( ekacittena ) 
un remède pour le guérir de sa maladie; ainsi le Bodhisattva éner¬ 
gique, chez qui domine la bienveillance ( maitrl ), n’aura de cesse 
qu’il n’ait sauvé tous les êtres. 

Enfin, dans l’énergie qui caractérise le Bodhisattva, la connais¬ 
sance du Vrai caractère des choses (satyalaksanajnâna) est un 
élément capital. Pratiquer les six vertus [dans ces conditions] con¬ 
stitue la vertu d’énergie propre au Bodhisattva. 

Question. — Le Vrai caractère des Dharma est inconditionné 
175 a ( asamskrta ) et inopéré (anabhisamskrta) . Or l’énergie est condi¬ 
tionnée et «opérée». Comment le Vrai caractère en serait-il l’élé¬ 
ment capital ? 

Réponse. — Bien qu’il sache que le Vrai caractère des Dharma 
est inconditionné et inopéré, le Bodhisattva, en vertu de son vœu 
originel ( maulapranidhâna ) et de sa grande compassion (mu/iâ- 
karunâ ), veut sauver les êtres. C’est pourquoi, dans l’Inopéré, il 
utilise la force de son énergie, pour sauver et libérer tous les êtres. 

En outre, le Vrai caractère de tous les Dharma est inconditionné 
( asamskrta ), inopéré ( anabhisamskrta ), pareil au Nirvana ( nirvana - 
sama ), sans unité ( aneka) ni dualité (advaya). Pourquoi alors pré¬ 
tendez-vous que ce Vrai caractère soit différent du caractère de 
l’énergie î En réalité, vous ne comprenez pas le caractère des choses. 
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[LE MONDE DE LA TRANSMIGRATION] i. 

De plus, le Bodhisattva voit que les êtres du triple monde ( irai - 
dhâtuka) et des cinq destinées ( pancagati ) sont, chacun séparément, 
privés de bonheur. 

Destinée divine . — Les dieux du Monde immatériel ( ârüpya - 
dhâtu ), qui jouissent des recueillements (, samâpatti ) et s'y attachent, 
ne comprennent pas que, leur vie terminée, ils retomberont dans le 
Monde du désir et assumeront une forme d'oiseau ou d'animal. De 
même, les dieux du Monde matériel ( rûpadhàtu ), tombés des séjours 
purs {suddhâvâsa), concevront à nouveau des désirs sensuels et 
résideront dans les sphères impures. Enfin, les six classes de dieux 
du Monde du désir (kâmadhâtu) , attachés aux cinq objets du désir, 
retomberont dans les enfers ( niraya ) et y subiront toutes les 
douleurs. 

Destinée humaine . — Le Bodhisattva voit, dans la destinée 
humaine {manusy'agati) , les êtres qui, en exerçant les dix actes méri¬ 
toires, ont obtenu un corps humain. L'existence humaine comporte 
beaucoup de douleurs et peu de joies ; leur vie terminée, les hommes 
tombent souvent dans les mauvaises destinées (durgati). 

Destinée animale . — Le Bodhisattva voit les animaux ( tir yak) 
subir tous les tourments : on les fait galoper à coups de fouet et de 
bâton; ils font de longs trajets en portant des fardeaux; leur enco¬ 
lure est endommagée ; on les marque au fer chaud. Les hommes qui, 
dans leurs existences antérieures, ont ligoté des êtres, leur ont 
infligé le fouet ou se sont rendus coupables de crimes de ce genre 
assument la forme animale d'un éléphant ( gaja ), d'un cheval {asva), 
d'un bœuf {go), d'un mouton ( edaka ) ou d’un cerf {mrga). — 
Quand les désirs sensuels ( kâmarâga ), les affections et l’ignorance 
{avidyà) ont prédominé chez eux, ils renaissent sous l'espèce d'une 
oie {hamsa) , d’un canard {kàrandava) , d'un paon {barhin, mayüra ), 
d'un oiseau cakra {cakravâka), d’un pigeon ( kapoia ), d'un coq 
( kukkuta ), d'un perroquet {suka) ou d'un « centilingue » (merle); 
ils rentrent ainsi parmi les cent mille espèces d'oiseaux. Comme ils 


1 Ce tableau de la transmigration bouddhique présente de nombreux points 
de contact avec les Çadgatikârikà de Dhârmika Subhûti, éditées, traduites et 
comparées avec les versions pâlie, tibétaines et chinoises, par P. Mus, La 
Lumière sur les Six Voies, Paris, 1930. Comparer aussi le Kannavibhaûgn, 
ch. XV-XXII, éd. Lévi, p. 44-47. 
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sont coupables de luxure, leur corps se charge de poils et de 
plumes; leur plumage est fin et lisse; leur bec, large et gros : ils 
ne peuvent donc distinguer les contacts (sparsa) et les saveurs 
(rasa). — Quand la haine ( dvesa , pratigha) a prédominé, ils assu¬ 
ment la forme d'un serpent venimeux ( âsïvisa ), d’un scorpion 
(■ vrscika ), d’une araignée (lütâ), d’une abeille (madhukara ), d’un 
myriapode ( satapadï ) ou d’un insecte venimeux. — Si la sottise 
( moha ) a abondé, ils renaissent sous les espèces d’un ver (kïta ), 
d’un papillon, d’un bousier, d’une mante, d’une fourmi ( pipïlika ), 
d’irne chouette ( ulüka ), d’un hibou à cornes, parmi les insectes et 
les oiseaux stupides. — Si l’orgueil ( abhimâna ) et la colère (dvesa, 
pratigha) ont abondé, ils assument un corps de bête sauvage : lion 
(, simha ), tigre ( vyâghra ) ou léopard (dvlpin). — A la suite de sottes 
prétentions (mithyâmâna), ils renaissent parmi les ânes (gardahha ), 
les porcs ( sükara) ou les chameaux (ustra ). — A cause de l’avarice 
(mâtsarya), de l’envie ( îrsyâ), de l’impulsivité et de la précipitation, 
ils assument la forme d’un singe ( markata ), d’un singe de haute 
taille (vânara) ou d’un ours ( rksa ). — Coupables de mauvais désirs 
(mithyârâga ), de haine et de jalousie (ïrsyâ ), ils assument le corps 
d’un animal : chat ( mârjâra ), renard ou tigre de campagne. — 
A cause de l’impudence (ampatràpya ), de l’indécense (âhrïkya) et 
de la gloutonnerie ( grddhitva ), ils assument la forme d’un oiseau 
comme le corbeau ( kâka ), la pie, le hibou ou le vautour (grdhra). 
S’ils ont méprisé les honnêtes gens (sajjanâvamâna ), ils prennent 
le corps d’un coq ( kukkuta ), d’un chien ( kukkura ), d’un chacal 
(êrgâla ), etc. — Très libéraux (mahàdâtr ), mais irascibles (krodhana) 
et retors (kutilacitta ), ils prennent le corps d’un Nâga. — Fort 
généreux (mahâtyâgin ), s’ils ont tourmenté les êtres par leur 
superbe ( cittonnati ) et leur tyrannie ( darpa ), ils prennent la forme 
de l’Oiseau aux ailes d’or (garuda). A cause de toutes ces passions 
175 b ( samyojana ) et de tous ces actes (karman), ils subissent les douleurs 
réservées aux animaux ( tiryak ), oiseaux (paksin) ou quadrupèdes 
(pasu ). 

Courses à travers les cinq destinées. — Le Bodhisattva, qui pos¬ 
sède l’œil divin (divyacaksus ), voit les êtres errer à travers les cinq 
destinées et y tourbillonner. Ils meurent chez les dieux et renais¬ 
sent parmi les hommes; ils meurent chez les hommes et renaissent 
parmi les dieux; ils meurent chez les dieux et renaissent en enfer; 
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ils meurent en enfer et renaissent parmi les dieux; ils meurent chez 
les dieux et renaissent parmi les Prêta; ils meurent chez les Prêta 
et retournent naître parmi les dieux; ils meurent chez les dieux et 
renaissent parmi les animaux; ils meurent chez les animaux et 
renaissent parmi les dieux; ils meurent chez les dieux et retournent 
naître chez les dieux. Et il en va de même pour les damnés ( nâraka ), 
les Prêta et les animaux. 

Courses à travers les trois Mondes. — Ils meurent dans le Kâma- 
dhâtu et renaissent dans le Rüpadhàtu; ils meurent dans le Rüpa- 
dhâtu et renaissent dans le Kâmadhâtu ; ils meurent dans le Kâma- 
dliàtu et renaissent dans l’Ârüpyadhàtu ; ils meurent dans l’Ârü- 
pyadhâtu et renaissent dans le Kâmadhâtu; ils meurent dans le 
Kâmadhâtu et renaissent dans le Kâmadhâtu. Et il en va de même 
pour le Rüpa et l’Ârüpyadhàtu. 

Courses à travers les enfers. — Ils meurent dans l’enfer Samjïva 
et renaissent dans l’enfer Kâlasütra; ils meurent dans l’enfer 
Kâlasütra et renaissent dans l’enfer Samjïva; ils meurent dans 
l’enfer Samjïva et vont renaître dans l’enfer Samjïva. Et il en va 
de même pour les autres enfers, depuis le Samghâta jusqu’à l’Avïci. 

Ils meurent dans l’enfer du Brasier ( kukûla) et renaissent dans 
l’enfer des Excréments (kunapa) ; ils meurent dans l’enfer des 
Excréments et renaissent dans l’enfer du Brasier; ils meurent dans 
l’enfer du Brasier et retournent naître dans l’enfer du Brasier. 
Et il en va de même pour les autres enfers, depuis l’enfer de la 
Forêt brûlante ( âdïptavana ) jusqu’au Mahâpadraa. 

Courses à travers les cinq matrices. — Au cours de leurs renais¬ 
sances successives, ils meurent parmi les Andaja (êtres nés de l’œuf) 
et renaissent parmi les Jaràyuja (êtres nés du chorion) ; ils meurent 
parmi les Jaràyuja et renaissent parmi les Andaja; ils meurent 
parmi les Andaja et vont renaître parmi les Andaja. Et il en va 
de même pour les Jaràyuja, les Samsvedaja (êtres nés de l’exsuda¬ 
tion) et les Upapàduka (êtres apparitionnels). 

Courses à travers les quatre continents. — Ils meurent dans le 
Jambudvïpa et renaissent dans le Pürvavideha; ils meurent dans 
le Pürvavideha et renaissent dans le Jambudvïpa; ils meurent dans 
le Jambudvïpa et retournent naître dans le Jambudvïpa. Et il en 
va de même pour l’[Apara]godànïya et 1’Uttarakuru. 

Courses à travers les classes de dieux. — Ils meurent chez les 
Càturmahàràjika et renaissent parmi les Trâyastrimsa ; ils meurent 
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chez les Tràyastrimsa et renaissent parmi les Câturmahârâjika ; ils 
meurent chez les Câturmahârâjika et retournent naître parmi les 
Câturmahârâjika. Et il en va de même [pour les autres dieux du 
Kàmadhàtu], depuis les Tràyastrimsa jusqu’aux Paranirmitavasa- 
vartin. 

Ils meurent chez les Brahmakàyika et renaissent parmi les Brah- 
mapurohita ; ils meurent chez les Brahmapurohita et renaissent 
parmi les Brahmakàyika; ils meurent chez les Brahmakàyika et 
retournent naître parmi les Brahmakàyika. Et il en va de même 
pour les dieux Brahmapurohita, [Mahàbrahman] ; Parîttàbha, 
Apramànàbha, Àbhàsvara; Parîttasubha, Apramànasubha, éubha- 
krtsna ; Anabhraka, Punyaprasava, Brhatphala; [dieux apparte¬ 
nant] au lieu d’infinité d’espace {âkâsânantyâyatana) , au lieu d’in¬ 
finité de connaissance ( vijnânânantyâyatana ), au lieu du néant 
(âkimcanyâyatana) et au lieu de la non-conscience-non-inconscience 
(naivasamjnânâsamjnâyatana) . Ils meurent chez les dieux non- 
conscients-non-inconscients et renaissent dans l’enfer Avîci. Ainsi, 
ils naissent successivement dans les cinq destinées. 

Le Bodhisattva, ayant vu cela, produit une pensée de grande 
pitié ( [mahâkarunâcitta) : «Je ne suis pour ces êtres d’aucune 
175 c utilité ; même si je leur donnais [tout] le bonheur du monde, ce bon¬ 
heur aboutirait à la douleur. C’est par le bonheur éternel de l’état 
de Buddha et du Nirvàna, que je ferai du bien à tous. Comment 
leur faire du bien? Je déploierai une grande énergie jusqu’à ce 
que j’aie obtenu la vraie sagesse ; quand j’aurai obtenu la vraie 
sagesse, je connaîtrai le Vrai caractère des Dharma et, avec l’aide 
des autres vertus, je ferai le bien des êtres ». Telle est la vertu 
d’énergie, propre au Bodhisattva. 

Destinée des Prêta x . — Le Bodhisattva considère alors les Prêta. 
A cause de la faim ( ksudh -) et de la soif ( pipàsâ ) qui les tourmen¬ 
tent, leurs deux yeux sont enfoncés, leurs poils et leurs cheveux 
sont longs, ils courent d’est en ouest [pour trouver à boire], mais 
lorsqu’ils s’approchent de l’eau, les démons, gardiens de l’eau, les 
écartent à coups de barres de fer, ou, s’il n’y a point de démons- 

l Sur les tourments des Prêta, voir aussi Samyutta, II, p. 255 (tr. Woodward, 
Eindred Sayings , II, p. 270). Le Milinda, p. 294, distingue quatre sortes de 
Prêta : 1. ceux qui mangent des matières vomies (vantàsikà) ; 2. ceux qui 
ont faim et soif ( khuppipàsino ) ; 3. ceux qui sont consumés de soif ( nijjMmatan - 
hiku)} 4. ceux qui vivent d'aumônes {paradait 9 ûpajïvino). 
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gardiens 1 , l'eau se tarit d'elle-même; quand il pleut, la pluie se 
change en charbons. — Il y a des Prêta qui subissent toujours la 
brûlure du feu, comme à la fin du Kalpa, quand du feu sort des 
montagnes. — Il y a des Prêta émaciés et qui courent comme des 
fous; leurs poils et leurs cheveux, tout ébouriffés, couvrent leurs 
corps. — Il y a des Prêta qui se nourissent sans cesse d'excréments 
(, gütha ), de crachats (rtisthïvana ), de matières vomies {vanta) ou de 
reliquat de lessive; parfois, ils se rendent à proximité des latrines 
et y montent la garde, à la recherche de liquide impur ( aéuci ). — 
Il y a des Prêta qui cherchent toujours le sang d'une femme en 
couches et qui le boivent ; leur aspect est semblable à un arbre qui 
flambe ; leur gosier est pareil au trou d'une aiguille ( sücicchidra ) ; 
si on leur donnait de l'eau, mille années ne leur suffiraient pas 
[pour l'avaler]. — Il y a des Prêta qui se brisent eux-mêmes la 
tête, se prennent la cervelle en main et la lèchent. — Pour certains 
Prêta, c’est comme si les chaînes de fer de la montagne noire 
{Jcâlagiri) leur entouraient le cou ; frappant le sol de la tête, ils deman¬ 
dent pitié et se réfugient auprès de leurs gardiens ( bandhanapâ - 
laka). — Il y a des Prêta qui, dans leurs existences antérieures, 
adressaient aux êtres des paroles injurieuses {pârusyavâda) et des 
propos grossiers; les êtres les haïssent et les regardent comme des 
ennemis. C'est pour toutes ces fautes qu'on tombe dans la destinée 
des Prêta et qu'on y subit toutes sortes de châtiments. 

Les huit grands enfers 2 . — Le Bodhisattva voit les huits grands 

1 L'existence des démons-gardiens fait l'objet d'une controverse ; voir Koâa, 
III, p. 152-153. 

2 Les conceptions bouddhiques sur les enfers ont varié au cours des temps : 

A. Les sources anciennes et canoniques des Thcravâdin, comme le Bâlapandita 

et le Devadütasutta , admettent le tableau suivant. 

lo. Il y a sept grands enfers dont le nom n'est pas donné, exception faite 
pour l'Avîci : Majjhima, III, p. 166-167; 182-183; Anguttara, 1, p. 141. 

2c-. L'e grand enfer ( mahâniraya ) a quatre portes donnant chacune sur 
quatre enfers secondaires : Güthaniraya, Kukkulaniraya, Simbalivana, Asipatta- 
vana; le tout est entouré par la rivière Khârodakâ : Majjhima, III, p. 184-186. 

[Pour les sources chinoises correspondantes, dont certaines marquent une 
évolution dans les conceptions, voir Tchong a han, T 26, no 199, k. 53, p. 
760a-761a; Ibidem, no 64, k. 12, p. 504c-505 a; T'ie tch'eng ni li king, 
T 42, p. 827c-828b; Ni li king, T 86, p. 907-908 b; Tseng yi a han, T 125, 
k. 24, p. 675 b-676 b]. 

3® U y a enfin dix enfers froids, dont lo nom est connu, et qui sont 
cités danB l'ordre suivant : Abbuda, Nirabbuda, Ababa, Atata, Ahaha, Kumuda, 
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enfers (mahâniraya) et les dix mille sortes de tourments [qui s’y 
rencontrent] : 

1. Dans le grand enfer Samjîva, les damnés se battent entre eux; 
agressifs et querelleurs, ils tiennent en main des couteaux acérés 

Sogandhika, Uppala, Pundarlka, Paduma : cf. Samyutta, I, p. 152; Anguttara, V, 
p. 173; Suttanipâta, III, 10, p. 126. — Cette liste de dix enfers froids est 
reprise par la Cosmographie annexée au Dïrghàgama chinois (T 1, k. 30, 
p. 125 c) et les textes apparentés (T 23, k. 2, p. 286 c; T 24, k. 4, p. 329 a). 
La chose n'a rien pour étonner; en effet le Dïrghàgama chinois est un texte 
do l'école des Dharmagupta (cf. Watanabe, dans Hoernle, Remains, I, p. 18; 
Bagchi, Canon bouddhique , I, p. 202-203; Przyeusxi, Concile , p. 354; F. 
Weller, De üeberlieferung des àlteren buddhistisclien Schrifttums, Asia Major, 
V, 1928, p. 180). D'autre part, l’école des Dharmagupta, par l'intermédiaire 
des Mahïsâsaka, descend en ligne directe de l'ancien bouddhisme sthavira dont 
les écritures pâlies sont censées représenter les traditions authentique? (cf. 
Dïpavamsa, V, v. 45, 47; Mahâvamsa, V, v. 6, 8; Paramàrtha dans P. 
Demiéyille, L’origine des Sectes, MCB, I, 1931, p. 23, 59-62; Bhavya dans 
Walleser, Selcten, p. 81; Yi tsing, tr. Takakustj, p. 20). Il est donc tout 
naturel qu'un texte de l'école Dharmagupta ait adopté la liste proposée par 
les Theravâdin. 

B. Une évolution dans les conceptions sur l'enfer est marquée par des 
sources plus récentes, notamment les sources sanskrites relevant de l’école 
des Sarvâstivâdin-Vaibliâçika : 

1°. Il y a huit grands enfers (au lieu de sept), portant chacun leur nom et 
comportant un genre de supplice déterminé; ce sont, dans l'ordre descendant, 
les enfers Samjîva, Kâlasütra, Samghâta, Raurava, Maliàraurava, Tapana, 
Pratâpana et Avïci : cf. Divyàvadâna, p. 67; Avadânasataka, I, p. 4; Dharma- 
samuccaya, ch. 121; Mahàvyutpatti, no 4920-4927; Koéa, III, p. 149. — Cette 
liste des huit grands enfers a été adoptée par la Cosmographie du Dïrghàgama et 
les textes apparentés (T I, k. 19, p. 121c 5-8; T 23, k. 2, p. 283 b 16-19; 
T 24, k. 2, p. 320 c 3-5). — Elle a passé également dans les sources singhalaises, 
mais avec quelques variantes dans l'ordre et la nomenclature; cf. Jâtaka pâli, 
V, p. 266, 271 : Sanjïva, Kàlasutta, Sanghàta, Jàlaroruva, Dhümaroruva, 
Mahâvïci, Tapana, Patâpana. 

2o. Chacun de ces huit grands enfers ouvre sur seize enfers secondaires, 
nommés utsada (il y a donc 8 x 16 = 128 utsada). Mais la répartition d-o 
ces seize utsada diffère selon les sources : 

a. Aux quatre points cardinaux de chaque enfer, s’ouvrent quatre xitsada : 
1. Le Tculcüla, brasier; 2. Le leunapa, boue d'excréments; 3. Trois lieux de 
souffrance formant un seul utsada : lcsuramârga, chemin aux couteaux; 
asipattravana, forêt dont les feuilles sont des épées; ayahsalmalïvana, forêt 
aux épines; 4. La rivière Vaitaranï, aux eaux bouillantes. Cf. Mahàvyutpatti, 
no 4937-4942; P'i p'o cha, T 1545, k. 172, p. 866 a; Kosa, III, p. 150-151; 
Li che a p’i t'an louen, T 1644, k. 8, p. 211 c. 

b. Chaque grand enfer est complété par seize petits enfers utsada, portant cha- 
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et se tailladent les uns les autres ; ils se piquent avec des lances et 
s'embrochent avec des fourches de fer; ils s'assènent des coups 
avec des barres de fer; ils s'assomment avec des bâtons de fer; ils 
s'étrillent avec des pelles en fer et se hachent avec des couteaux 
acérés; ils se déchirent avec des ongles de fer : tous sont couverts 
de sang Brisés par les tourments, ils perdent conscience, mais, à 
cause de leurs actes antérieurs, un vent froid vient souffler sur 

cun un nom différent: 1. Sable noir; 2. Excréments bouillants; 3. Cinq cents clous; 

4. Faim; 5. Soif; 6. Une marmite de cuivre; 7 Plusieurs marmites de cuivre; 
8. Moulin do pierre; 9. Pus et sang; 10. Feu d’épreuve; 11. Kivière de cendres; 
12. Boule de fer \ayoguda)] 13. Hache à découper; 14. Loup; 15. Forêt aux 
épées; 16. Eau froide. Cf. la Cosmographie du Dïrghàgama chinois et les 
textes apparentés : T 1, k. 19, p. 121c 8; T 23, k. 2, p. 283 c; T 24, k. 2, 
p 320 c 6. 

3®. Enfin les traités sanskrits comptent huit enfers froids (au lieu de dix) 
et le texte des sûtra a été modifié en conséquence ; ces éïtaniraya sont nommés 
Arbuda, Nirarbuda, Atata, Hahava, Huhuva, Utpala, Padma et Mahâpadma. Cf. 
Tsa a han, T 99, no 1278, k. 48, p. 351c; Pie tsa a han, T 100, no 276, k. 14, 
p. 470 b (qui correspondent à Suttanipàta, III, 10; p. 126); Divyàvadâna, p. 
67; Avadânasataka, I, p. 4; Mahâvyutpatti, no 4929-4936; Dharmasamuccaya, 
ch. 122; Koéa, III, p. 154; Mppâ, T 1509, k. 13, p. 158 b; k. 16, p. 176c-177a; 
P’i p’o cha, T 1545, k. 172, p. 866a. Dans le présent passage, le Mpps 
apparaît tributaire des sources sarvâstivâdin-vaibhâsika relevées ci-dessus sub B, 
mais il ne les suit pas servilement. Comme le Mahâvastu, I, p. 244, 1. 19, 
il admet huit grands enfers et seize utsada ou petits enfers. L'es huit grands 
enfers sont le Samjïva, etc.; les seize petits enfers sont constitués par les 
huit enfers froids traditionnels, Arbuda, etc., et huit enfers d’eau chaude, dont 
on peut restituer le titre sanskrit comme il suit : 1. Kukûla, brasier; 2. Kunapa, 
excréments; 3. Àdïptavana, forêt brûlante; 4. Asipattravana, forêt aux épées; 

5. K.yuramârga, chemin aux couteaux; 6. Ayahéalmalïvana, forêt aux épines 
do fer; 7. KhârodaJcanadx, rivière salée; 8. Tdmrastambha, piquet de cuivre. 

D’auties sources, non relevées ici, présentent aussi un certain intérêt pour 
l’étude des enfers bouddhiques; sans oublier les $adgatikûrikà, st. 1-37, éd. 
Mus, p. 216-243, signalons encore Divyàvadâna, p. 375-376; Mahâvastu, I, 
p. 4-27 (visite do Maudgalyàyana aux enfers) ; Kàrandavyûha, éd. S. B. 
Sàmasrami, Calcutta, 1873 (visite de Maitreya aux enfers); un passage du 
Saddharmasmrtyupasthàna cité dans êikçàsamuccaya, p. 69-76; le Suhrllekha 
do Nâgàrjuna, T 1674, p. 753 a (tr. H. Wenzel, Friendly Epistle, JPTS, 1886, 
p. 21-24; S. Beal, The Suhrllelcha or Friendly Lettcr, London, 1892, p. 29-31). 

Parmi les travaux, relevons surtout : L. Feer, L'Enfer indien, JA, 1892-93; 
B. C. Law, Heaven and Hell in buddhist Perspective, Calcutta, 1925; Kirfel, 
Kosmographie, p. 198-206; Przylu&ki, Asolca, p. 120-160. 

1 Le Mpps ne mentionne pas ici le supplice des cinq liens ( pancavidhaban - 
dhana) qui caractérise le premier enfer d’après Majjhima, III, p. 166; 
Divyàvadâna, p. 376; Tchong a han, T 26, k. 53, p. 760b, 
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eux et, quand les gardiens les appellent, ces damnés reviennent à 
la vie : c'est pourquoi cet enfer est appelé Samjïva. Revenus à la 
santé (prakrtistha ), ils subissent à nouveau les [mêmes] tourments. 
Là, se trouvent les êtres qui, dans leurs existences antérieures, 
aimaient à tuer des êtres vivants : bœufs, moutons, oiseaux ou 
animaux, et qui se sont entretués pour un champ, une maison, un 
esclave, une fe mm e ou un enfant, un royaume ou de l'argent; c'est 
en punition de tous ces meurtres qu’ils subissent ces châtiments. 

2. Le Bodhisattva voit les damnés dans le grand enfer Kàla- 
sûtra. De méchants Ràksasa, gardiens de l'enfer (- nirayapâla) et 

176 a ouvriers-démons, prennent sans cesse la mesure des damnés avec 
un cordeau noir ( kâlasütro ) de fer chaud; avec la hache ( kuthâra) 
de fer de la prison, ils les mettent à mort et les dépècent; ils rac¬ 
courcissent ce qui est long (dïrgha) 1 ils allongent ce qui est court 
( hrasva ), ils arrondissent ce qui est carré ( varga ), ils équarissent ce 
qui est rond ( vrtta ) ; ils leur coupent les quatre membres, leur arra¬ 
chent les oreilles et le nez, et font tomber leurs mains et leurs pieds ; 
avec une grande scie ( krakaca ) de fer, ils les amputent et les 
découpent ; ils débitent leur chair en morceaux et pèsent les quartiers 
de viande \ Ces malhçureux, au cours de leurs vies antérieures, 
avaient calomnié les honnêtes gens et causé la mort de personnes 
innocentes par des mensonges (mrsâvâda ), des paroles injurieuses 
( pârusyavâda ), des médisances (paisunyavâda) et des propos oiseux 
(saml)hirinapi'alâpa). Ou bien, fonctionnaires pervertis, ils s'étaient 
montrés cruels, violents, malhonnêtes et nuisibles. C'est à cause de 
toutes leurs injures et calomnies qu'ils subissent ces châtiments. 

3. Le Bodhisattva voit le grand enfer Samghàta 1 2 où de méchants 
Ràksasa, gardiens de l'enfer (nirayapâla) y empruntent toutes sortes 
de formes : ils se font bœuf (go) } cheval ( asva ), porc ( sûkara) y 

1 Comparer Divyâvadâna, p. 375 : santi sattvâ narakeçüpapannâ yân naràka - 
pâlâ grhitvàyomayâm hliümâv âdiptâyâm... avânmukhân pratisthâpyâyomayena 
sütrenâdxptena ... âsphûtyâyomayena Jauthârenddïptena... takçnuvanti samtalcsnu- 
vanti sampratakçnuvanti, astâvisam api sadamsavi api caturasram api vrttam 
api mandalam api unnatam api avanatam api sântam api vtâântam api 
takçnuvanti. 

2 Samghàta signifio a entassement, réunion, compression ». C ’eBt pour¬ 
quoi trois supplices sont imaginés dans cet enfer : les damnés sont réunis en 
tas (samghàta) et massacrés (cf. Çadgatikàrikà, no 10); ils sont écrasés entre 
deux montagnes qui se rejoignent ( samhan ) ; ils sont pilés dans un mortier 
de fer (ces deux derniers tourments dans le Sulirllekha, tr. Wbnzel, p. 22). 
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mouton (eddka), cerf (mrgra), renard (lomnsiitt), chien (i kukkura ), 
tigre (vyâpAra), loup (vrka), lion (simha ), onagre, grand oiseau, 
aigle (| garutmat ), vautour (grrtffc.ra) et caille. Ayant pris ainsi des 
têtes d’oiseaux ou d’animaux, ils viennent dévorer, mordre et 
déchirer les damnés. — Deux montagnes se rapprochent et une 
grande roue de fer chaud roule dans l’ornière sur les damnés qui 
sont brisés en morceaux. — Puis, dans un mortier de fer chaud, 
ils sont battus et pilés comme des raisins ( drâksâ ) ou des pêches 
que l’on presse, ou comme de l’huile ( taila ) que l’on exprime. 
Comme sur l’aire de battage, on réunit en tas leurs chairs déchirées; 
le sommet du tas est haut comme une montagne; des torrents de 
sang en ruissellent; les aigles, les vautours, les tigres et les loups 
viennent se le disputer. Ces malheureux, dans leurs vies antérieures, 
avaient souvent tué des bœufs, des chevaux, des porcs, des moutons, 
des cerfs, des renards, des lapins, des tigres, des loups, des lions, 
des onagres et de grands oiseaux; aussi, tous ces oiseaux et tous 
ces animaux qui leur gardent rancune, reprennent leurs formes 
d’oiseau ou d’animal pour venir tourmenter ces damnés. Ceux qui 
ont abusé de leur pouvoir pour opprimer les faibles subissent le 
châtiment du rapprochement des deux montagnes. Ceux qui, par 
cupidité ( râga ), haine (dvesa), sottise ( molia ) ou crainte (bhaya), 
n’ont pas suivi les bons principes dans le jugement des affaires, 
ou bien qui ont détruit la voie droite et perverti la Bonne Loi subis¬ 
sent le châtiment d’être écrasés dans l’ornière de la roue de fer 
chaud et pilés dans le mortier de fer chaud. 

4-5. Les quatrième et cinquième [grands enfers] sont le Raurava 
et le Mahâraurava. Les damnés qui se trouvent dans ces grands 
enfers ont pour gardiens ( nirayapâla ) des Râksasa à la tête jaune 
( pïta ) comme de l’or; leurs yeux lancent du feu et ils sont vêtus 
d’habits rouges (lohitavastra) ; leur chair est ferme; leur marche, 
rapide comme le vent; leurs mains et leurs pieds sont longs; leur 
bouche profère des sons mauvais; ils tiennent des tridents ( trisüla ) 
et des flèches fourchues qu’ils piquent et décochent sur les damnés 
à la façon d’une pluie. Les damnés, transportés de crainte, frappent 
le sol de la tête et demandent grâce : « Lâchez-nous un peu ; pitié 
pour un instant ! » Alors, les démons les introduisent dans l’enfer 
de fer brûlant, d’une étendue de cent yojana , et les y font galoper 
à coups de fouet : leurs pieds sont tout brûlés, leur graisse et leur 
moelle coulent à flots comme de l’huile pressée. Les démons leur 
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frappent la tête avec des barres de fer et, de leur tête fracassée, 
la cervelle s'échappe, comme d'un pot de crème brisé. Les démons 
les hachent, les découpent et les déchirent; et lorsque leurs corps sont 
complètement brûlés, ils les introduisent dans une salle de fer où une 
fumée épaisse vient les suffoquer. Les malheureux se bousculent et se 
ruent les uns sur les autres en se demandant pourquoi on les 
176 b pousse; mais, au moment où ils vont trouver la sortie, la porte se 
referme. Alors ils poussent un grand cri (i raurava ) dont le son ne 
cesse pas. Ces malheureux, dans leurs vies antérieures, avaient 
trompé dans les poids et les mesures, et rendu des sentences iniques ; 
ils n'avaient pas restitué les dépôts qui leur étaient confiés et 
avaient volé leurs inférieurs; ils avaient tourmenté les pauvres 
(daridra) jusqu'à les faire crier et pleurer; ils avaient détruit 
des cités et des faubourgs, ravagé des villages, blessé, tué et 
pillé; dans leur haine perverse contre [certaines familles], ils lan¬ 
çaient des appels près des remparts, et lorsque, par leurs ruses et 
leurs tromperies, ils avaient amené les gens à sortir, ils les avaient 
massacrés. C'est pour tous ces crimes qu'ils subissent de tels châ¬ 
timents. 

Dans l'enfer Mahàraurava, les damnés sont placés dans des 
chambres d'asphyxie : on les enferme dans des prisons ou dans des 
trous obscurs et enfumés, et on les y asphyxie. Ou bien, on les jette 
dans des puits. C'est pour avoir dérobé le bien d'autrui ou pour 
toutes raisons semblables qu'ils subissent les peines de l’enfer 
Mahàraurava. 

6-7. Les sixième et septième [grands enfers] sont le Tapana et 
le Pratâpana. Là, se trouvent deux grandes marmites de cuivre; la 
première s'appelle Nan Vo (Nanda) et la seconde Po nan Vo 
(Upananda) ; en langue des Ts'in, «Joie» et «Grande joie»; elles 
sont remplies d'eau salée et bouillante. Les démons Ràksasa, gar¬ 
diens de l’enfer, y jettent les damnés : on dirait des chefs cuisiniers 
cuisant de la viande. Les hommes qui sont dans ces marmites, ont 
les pieds en haut et la tête en bas; on les fait bouillir comme des 
haricots; les os et les articulations se détachent; la peau et les 
chairs se dissolvent l . Quand ils les voient cuits à point, les démons 

1 Comparer Majjhima III, p. 167; 183; Anguttara, I, p. 141 : Tam enam, 
bhikkhave, nirayapâlâ uddhain pâdam adho siram gahetvâ tattâya lohakumbhiyâ 
pakkhipanti âdittâya sampajjalitâya sanjotibhûtâya. So iattha plienuddehakam 
paccati. So tatiha plienuddehakam paceaviâno sakim pi uââham gacchati s sakim 
pi adho gacchati, sakim pi tiriyam. 
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les retirent avec une fourche. Selon la loi du Karman, un vent froid 
souffle et ramène les damnés à la vie. Ensuite, on les jette dans 
le Brasier {kuküla) ou on les plonge dans les Excréments (kunapa) : 
on dirait des poissons retirés de l’eau et déposés sur du sable 
chaud. Là, ils cuisent eux-mêmes dans du pus (lire nong, 130 et 13) 
et du sang. On les retire du Brasier et on les jette sur un lit de 
flammes, où on les force à s’asseoir; leurs yeux, leurs oreilles, leur 
nez et leur bouche, jusqu’aux pores de leurs poils, laissent échapper 
du feu. Ces malheureux, dans leurs existences antérieures, avaient 
tourmenté leurs parents, leur maître, les sramana et les bràhmana ; 
ils avaient tourmenté d’honnêtes gens et des champs de mérite 
( punyaksetra) au point d’échauffer leur colère; c’est pour cette 
faute qu’ils subissent les peines de l’enfer Tapana. Ou bien, dans 
leurs vies antérieures, ils avaient brûlé des cocons vivants, fait rôtir 
vivants des porcs et des moutons, passé à la broche et fait rôtir 
vivants des êtres humains. Ou bien ils avaient mis le feu à la 
jungle, incendié des villages, des stùpa de Buddha, des monastères 
(vihâra ), des temples (devacaitya) , etc. Ou bien ils avaient précipité 
des êtres dans une fosse remplie de feu. C’est pour toutes ces raisons 
qu’ils renaissent dans cet enfer. 

8. Le Bodhisattva voit l’enfer Àvîci, d’une superficie de quatre 
mille li, entouré de murs de fer et situé à un endroit plus profond 
encore que les sept enfers h Les Râksasa, gardiens, martèlent les 
damnés avec de grands marteaux de fer, pareils à des forgerons 
battant le fer. Ils les écorchent de la tête aux pieds. Avec cinq cents 
clous, ils chevillent et étirent leurs corps, comme on étire la peau 
d’un bœuf. Les damnés se traînent mutuellement et se déchirent 
avec les mains. Un char de feu au fer brûlant roule sur leurs corps. 

Divers utsada annexés à VAvîci 2 . — 1. On les introduit de 
force dans le Brasier ( kuküla) 3 , et on leur fait porter des charbons 
(ardents). 

2. Ils ressortent par la Rivière aux excréments {kunapa) 4 où 176 c 

1 Sur cet enfer, voir Kosa, III, p. 148-149; Hôbôgirin, Abi, p. 6. 

2 Le Mppâ poursuit ici sa description de T Avîci en décrivant ses utsada. 

3 Ce Brasier est le kukkula des sources pâlies et du Mahàvastu, I, p. 11, 
le kuküla du Kosa, III, p. 151. On y enfonce les damnés jusqu’aux genoux : 
le pied se décompose quand il s’enfonce dans le brasier, renaît dès qu’il en 
est retiré. 

4 La Rivière d’excréments correspond au güthaniraya du Majjhima, III, 
p. 185, au gütlialcüpa du Samyutta, II, p. 259, au kunapa du Mahàvastu, Ij 
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on les fait entrer. Là, des insectes venimeux, au bec de fer, pénètrent 
en eux par le nez et ressortent par la plante des pieds; entrent 
par la plante des pieds et ressortent par la bouche. 

3. On établit devant eux le Chemin aux couteaux ( kçuramàrga, 
ou ksuradhâramdrga) 1 et on les y fait galoper à coups de fouet. 
La plante de leur pied est découpée en morceaux comme de la 
viande hachée à la cuisine; des couteaux, des épées et des lances 
aiguisées pénètrent en volant dans leur corps. De même que les 
feuilles tombées d’un arbre gelé s’éparpillent au gré du vent, ainsi 
les mains, les pieds, les oreilles, le nez et les membres de ces damnés, 
tranchés et coupés, jonchent le sol, et des flots de sang ruissellent. 

Deux méchants chiens, l’im nommé Che mo (Syâma) et l’autre 
Che p’o lo (Sabala) 2 , bêtes farouches à la gueule de fer, déchirent 
les nerfs et les os de ces damnés. Ces chiens sont forts comme des 
tigres et farouches comme des lions. 

Il y a alors la Forêt aux grandes épines [de fer] (ayuhsalmalï- 
vana) 3 où l’on pousse les damnés et où on les force à monter aux 
arbres. Lorsque les damnés montent, les épines se tournent vers le 
bas; lorsqu’ils descendent, elles se tournent vers le haut. D’énormes 
serpents venimeux ( dsïvisa ), des scorpions ( vrscika ) et des insectes 
empoisonnés accourent mordre les damnés; de grands oiseaux au 
long bec leur brisent la tête et mangent leur cervelle. 

4. Les damnés entrent dans la Rivière salée [Khârodakâ nadl 
ou Vaitaranî] 4 , dont ils montent et descendent le courant. 

Quand ils en sortent, ils foulent un sol de fer brûlant (ayomayâ 
Ihümy âdïptâ ), marchent sur des épines de fer ( ayahkantaka ) et 
s’asseyent sur des piquets de fer ( ayahstambha ) 5 qui leur entrent 

p. Il, et du Koéa, III, p. 151. — Les insectes au bec de fer sont les insectes 
à bouche d'aiguille (sücimulcha pana, sûcalca ) du Majjhima, III, p. 185 et 
du Samyutta, II, p. 258, les insectes à bouche aiguë (nyankutâ nâma prânx) 
de la Mahâvyutpatti, n» 4948. 

1 Le Chemin aux couteaux est le kçuramârga du Kârandavyüha, 38, et le 
khuradhâra du Jàtaka pâli, V, p. 269. 

2 Ces chiens sont localisés par le Koéa, III, p. 151, dans Vasipattravana. 

s La Forêt aux grandes épines correspond au simbalivana de Majjhima, 
III, p. 185, et à Vayahêalmallvana du Koéa, III, p. 151. 

4 Cette rivière est la IchârodaTcâ nadl du Majjhima, III, p. 185; la Icçâranadi 
du Saddharmasmrtyupasthâna cité dans Sikçâsamuccaya, p. 75; la vaitaranî 
(f rivière sans gué » du Koéa, III, p, 151, et du Suhrllekha, v. 73, 79. 

6 Le supplice du piquet de fer ou de cuivre est signalé dans Suhrllekha, 
V. 79, 
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par derrière. [Les gardiens] leur ouvrent la bouche avec une pince 
( viskambhanena mukhadvâram viskambhya) et y versent du cuivre 
en fusion ( kvathitam tâmram âsye praksipanti) ; ils leur font avaler 
des boules de fer enflammées ( ayogudâit âdïptân âsye praksipanti) 1 ; 
ces boules entrent dans la bouche ( mukha) et brûlent la bouche; 
elles pénètrent dans le gosier ( kantha ) et brûlent le gosier; elles 
pénètrent dans le ventre ( antra) et brûlent le ventre; après avoir 
brûlé les cinq viscères (lire tsang, 130 et 18), elles tombent droit 
par terre ( adhah pragharanti ). 

Les damnés qui ne voient que de laides couleurs, ne respirent 
qu’un air fétide, ne touchent que des choses rugueuses et subissent 
toutes les douleurs, sont courbés par le chagrin. Tantôt ils s’agitent 
sauvagement, tantôt ils courent se cacher, tantôt ils se renversent 
et tombent. 

Ces malheureux, dans leurs vies antérieures, avaient commis beau¬ 
coup de grandes fautes et perpétré les cinq péchés graves à rétribu¬ 
tion immédiate ( pancânantarya ) ; ils avaient détruit les racines de 
bien ( kusalamüla ) ; ils avaient appelé le Dliarma « Adharma », et 
l’Adharma «Dharma»; ils avaient nié la cause ( hetu) et l’effet 
(phala) ) haï et jalousé les honnêtes gens. C’est pour tous ces péchés 
qu’ils entrent dans cet enfer et y subissent des châtiments aussi 
durs. 

Les seize utsada annexés à chacun des huit grands enfers. — En 
dehors de l’enceinte de ces huit grands enfers, il y a encore seize 
petits enfers qui forment des annexes (utsada) : huit enfers d’eau 
froide et huit enfers de feu et de flammes. Les châtiments y sont 
d’une sévérité rare et inouïe (adrstdsruta). 

Les huit enfers de feu et de flammes sont : 1. le Brasier ( kuküla) ; 

2. Les Excréments ( kunapa ) ; 3. la Forêt brûlante (« âdiptavana ¥) ; 

4. la Forêt aux épées ( asipattravana) ; 5. le Chemin aux couteaux 
( ksuramârga ou ksuradhâramârga) ; 6. la Forêt aux épines de fer 
(ayahsalmalîvana) ; 7. la Rivière salée ( Khârodakâ nadï ou Yaita- 
ranï) ; 8. le Piquet de cuivre ( tâmrastambha ). 

Les huit enfers d’eau froide sont : 1. N go feou t’o (Arbuda), 
«ayant beaucoup de trous»; 2. Ni lo feou t’o (Nirarbuda), 
«n’ayant pas de trous»; 3. A lo lo (Atata), plainte [poussée par 177 a 

i Sur le supplice du cuivre en fusion et des boules de fer, voir, entre autres 
Bources, les descriptions détaillées do Majjliima, III, p. 186; Divyàvadâna, 
p. 375; Sikçâsamuccaya, p. 73. 
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les damnés] sous la morsure du froid; 4. A p’o p’o (Hahava), autre 
plainte provoquée par le froid ; 5. Heou heou (Huhuva), autre plainte 
provoquée par le froid; 6. Ngeon po lo (Utpala), parce que les 
murs extérieurs de cet enfer sont semblables au lotus bleu ( nïlotpala) ; 

7. Po t’eou mo (Padma), châtiment [qui rend les damnés pareils] 
au lotus rouge : les hommes nés en cet endroit souffrent la douleur ; 

8. Mo ho po Veou mo (Mahâpadma). 

Le«s huit enfers chauds . — 1. Des hommes ont violé les pures 
défenses ( visuddliasïla ) et le règlement des religieux ( pravrajita - 
dharma) ; ils ont induit les laïcs ( avadâtavasana ) à mépriser le 
Chemin bouddhique ; ils ont plongé les êtres dans une fosse remplie 
de feu; ils ont mis sur le feu et fait rôtir des êtres alors que leur 
vie n'était pas encore éteinte. Pour toutes ces raisons, ils tombent 
dans l'enfer du Brasier ( kuküla ) : des charbons ardents et enflam¬ 
més brûlent ces damnés jusqu’à la hauteur des genoux. 

2. Des hommes ont touché avec des mains impures la nourriture 
destinée aux éramana, aux Bràhmana ou à des « Champs de mérite » 
(: punyaksetra) ; ils ont mangé avant eux ou introduit des immon¬ 
dices dans leurs aliments; ils ont déversé sur le corps d'autrui des 
excréments chauds; ils ont renoncé aux moyens d'existence purs 
( parisuddhâjïva ) et ont tiré leur subsistance de mauvais moyens 
d'existence (mithyâjïva ). Pour toutes ces raisons, ils tombent dans 
l'enfer des Excréments ( kunapa ) : ce cloaque est profond et vaste 
comme l'océan; il s'y trouve des insectes au bec de fer qui brisent 
la tête des damnés et mangent leur cervelle, qui brisent leurs os 
et mangent leur moelle. 

3. Des hommes, en mettant le feu à des herbes et à du bois, ont 
nui aux insectes; en chassant, ils ont incendié la forêt pour faire 
plein carnage. Pour toutes ces raisons, ils tombent dans l'enfer de 
la Forêt brûlante (âdiptavana ?), où l’on brûle les damnés avec un 
feu d'herbes et de bois. 

4. Des hommes, l'épée à la main, ont livré bataille, blessé et tué; 
ils ont coupé un arbre sous lequel ils ont écrasé leur ennemi pour 
venger un ancien grief; ils ont trahi le secret qu'un ami leur avait 
confié de bonne foi. Pour toutes ces raisons, ils tombent dans l'enfer 
de la Forêt aux épées (asipattravana ). Quand les damnés pénètrent 
dans cet enfer, le vent souffle sur des feuilles en forme d'épée qui 
viennent trancher et faire tomber les mains, les pieds, les oreilles 
et le nez des damnés. Dans cette forêt, se trouvent des corbeaux 
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(kdka), des vautours ( grdhra ) et de méchants chiens (svan-) qui 
viennent dévorer la chair des damnés. 

5. Des hommes ont transpercé leur ennemi avec des couteaux 
acérés; ils ont blessé leur ennemi avec un piquet ou une lance; ils 
ont coupé un chemin, scié et enlevé la poutre d’un pont; ils ont 
détruit le Chemin de la Bonne Loi ( saddharmamârga ) en le don¬ 
nant pour celui de l’Adharma. Pour toutes ces raisons, ils tombent 
dans 1 ’enfer du Chemin aux couteaux ( ksuramàrga ) ; dans cet enfer, 
sur un chemin resserré entre deux cloisons, on a fiché des couteaux 
acérés de telle sorte que les damnés doivent marcher dessus. 

6. Des hommes se sont livrés à la luxure et se sont approprié la 
femme d’autrui; ils ont convoité et pris des contacts agréables 
(sukhasparsana) . Pour toutes ces raisons, ils tombent dans l’enfer 
de la Forêt aux épines de fer (ayahêalmalîvana) . Au sommet d’ar¬ 
bres épineux, hauts d’un yojana, se trouvent de grands serpents 
venimeux ( dsïvisa ) transformés en jolies femmes; elles invitent les 
damnés à grimper au sommet pour aller s’amuser avec elles; d’ail¬ 
leurs les gardiens de l’enfer ( nirayapâla ) forcent les damnés à grim¬ 
per aux arbres. Aussitôt toutes les épines se dirigent vers le bas 
et transpercent les damnés; ceux-ci subissent la piqûre des épines 
qui traversent leurs os et pénètrent dans leur moelle. Quand ils 
arrivent au sommet des arbres, les femmes magiques reprennent 
leurs corps de serpents : ceux-ci brisent la tête des damnés, pénètrent 
dans leur ventre et les percent de trous en plusieurs endroits jus¬ 
qu’à ce qu’ils soient tout déchirés. Enfin, quand ils sont ramenés 
à la vie et que leur corps a repris son état normal, les femmes 
magiques, se tenant au pied des arbres, appellent encore les 
damnés; les gardiens de l’enfer leur décochent des flèches et leur 
ordonnent de descendre; les épines se redressent dans leur direction 
et, quand ils arrivent sur le sol, les femmes magiques se changent à 
nouveau en serpents venimeux qui déchirent le corps des damnés K 

7. Longtemps après, lorsque les damnés sortent de la Forêt aux 
épines de fer brûlant, ils voient au loin une rivière (Khârodakâ 
nadi ou Vaitaranï) à l’eau fraîche et délicieuse; ils se dirigent vers 
elle, mais, quand ils y entrent, elle se change en eau bouillante et 
salée. Les damnés y sont à peine d’un instant, que leur peau et 

1 Le Saddharmasmrtyupasthàna, cité dans élk$âsamuccaya, p. 71-72, signale 
aussi la présence dans les enfers de ces femmes magiques; mais elles ne se 
changent pas en serpents, elles ont un corps de fer incandescent. 
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leur chair se décomposent et que leurs os tombent à l’eau. Les 
Ràksasa, gardiens de l’enfer, les en retirent avec un crochet fourchu 
et les déposent sur la rive. Ces malheureux, dans leurs vies anté¬ 
rieures, avaient blessé et tué des animaux aquatiques, poissons 
ou tortues ; ils avaient poussé des hommes et des êtres de façon à les 
faire tomber à l’eau; ils les avaient jetés dans de l’eau bouillante 
ou dans de l’eau glacée. C’est pour tous ces mauvais actes qu’ils 
subissent ce châtiment. 

8. Dans l’enfer du Poteau de cuivre ( tâmrastambha ) les Ràksasa, 
gardiens de l’enfer, demandent aux damnés où ils vont, et ceux-ci 
répondent : « Nous sommes malheureux, et nous ne savons pas où 
aller; nous souffrons de la faim ( ksudh ) et de la soif ( pipâsâ ) ». 
Lorsqu’ils disent qu’ils ont soif, les gardiens de l’enfer chassent 
à coups de fouet les damnés et les font asseoir sur un piquet de 
cuivre ( tâmrastambha ) incandescent; ils leur ouvrent la bouche avec 
une pince ( viskambliena mukhadvâram viskambhya) et y versent du 
cuivre en fusion ( kvathitam tâmram âsye praksipanti). S’ils disent 
qu’ils ont faim, les gardiens les font asseoir sur un piquet de cuivre 
(tâmrastambha) et leur font avaler des boules de fer ( ayoguda ) ; 
elles entrent dans la bouche ( mukha ) et brûlent la bouche; elles 
pénètrent dans le gosier (kantha) et brûlent le gosier ; elles pénètrent 
dans le ventre (antra) et brûlent le ventre ; après avoir brûlé les 
cinq viscères (lire tsang, 130 et 18), elles tombent droit par terre 
(adhah pragliaranti) 1 . Ces malheureux, dans leurs vies antérieures, 
avaient volé le bien d’autrui alors qu’ils avaient suffisamment à 
manger; étant religieux, ils avaient parfois simulé la maladie pour 


i Tout ce passage est très proche de Majjhima, III, p. 186 
Tam enam, bhikkhave, nirayapâlâ balisena uddharitvâ thaïe patitthâpetvâ 
evam âhamsu : Ambho purisa kim icchasiti ? — So evam âha : Jighacchito 
’smi, bhante ti. — Tam enam, bhikkhave, nirayapâlâ tattena ayosanlcunâ 
mukham vivaritvâ âdittena sampajjalitena sanjotibhütena tattam lohagulam 
mulche pàklchipanti âdittam sampajjdlitam sanjotibbhütam . Tassa ottham pi 
daylxati mulcham pi dayhati kantham pi dayhati uram pi dayhati antam pi 
antagunam pi âdàya adhobhâgâ nikkhamati... 

Tam enam, bhikkhave, nirayapâlâ evam âhamsu : Ambho purisa, kim 
iachasïti ? — So evam âha : Pipâsito ’smi, bhante ti. —Tam enam, bhikkhave, 
nirayapâlâ tattena ayosanlcunâ mukham vivaritvâ âdittena sampajjalitena 
sanjotibhütena tattam tambaloham mukhe âsificanti âdittam sampajjalitam 
saüjotibhütam. Tam tassa ottham pi dayhati, etc. (comme ci-dcssus). 

Comparer aussi Divyâvadüna, p. 375; Sikçàsamuccaya, p. 73. 
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obtenir du beurre fondu ( ghrta ) ou du miel ( madhu ) ; dépourvus 
de moralité ( sïla ), de concentration (samâdhi) et de sagesse ( prajnâ ), 
ils avaient accepté beaucoup de cadeaux et blessé les hommes par 
leurs injures (pârusyavâda) . Pour toutes ces fautes anciennes, ils 
tombent dans Tenter du Piquet de cuivre. 

Les huit enfers froids. — 1. Dans Tenfer Arbuda, les hommes 
sont plongés dans une masse d'eau où souffle un vent pernicieux, 
si bien que la peau se déchire, les poils tombent, les nerfs se brisent, 
les chairs se rompent, les os se cassent et la moelle s'écoule. Quand 
ils ont recouvré leur intégrité, les damnés subissent les mêmes châti¬ 
ments qu'au début. Ces malheureux, dans leurs vies antérieures, 
avaient dépouillé des êtres humains durant les mois d'hiver, ou 
dérobé du combustible et du feu à des personnes saisies par le froid ; 
ou bien ils avaient été de mauvais Nâga, irascibles et haineux, et 
fait tomber une pluie de grêle et de glace pour nuire aux hommes; 
ou bien ils avaient méprisé et calomnié le Buddha, ses disciples ou 
des hommes qui observent la moralité ; ou bien encore, par les quatre 
actes vocaux, ils avaient commis des péchés graves. Pour toutes 
ces raisons, ils tombent dans Tenfer Arbuda. 

2. Il en va de même dans Tenfer Nirarbuda. Mais, tandis que 
Tenfer Arbuda possède plusieurs «trous» {arbuda) 1 par lesquels, 
parfois, on peut sortir et entrer, Tenfer Nirarbuda, lui, n'a pas de 
trous; et il n'y a pas moyen de sortir ou d'entrer. 

3-5. Dans les trois enfers Atata, Hahava et Huhuva, les damnés 
tremblent sous la morsure d'un vent froid, sans pouvoir ouvrir la 
bouche, et c'est d'après la plainte qu'ils font entendre, qu'on a 
dénommé ces enfers. 

6. Dans Tenfer Utpala, la glace et la boue ont l'aspect d'un 177 c 
lotus bleu ( nilotpala ). 

7. La forme de Tenfer Padma est pareille au lotus rouge 1 2 . 


1 On trouve dans les textes d’autres étymologies. Cet enfer est nommé 
arbuda parce que ses habitants sont comme des bulles ( arbuda) ou comme 
d’épais nuages ( ambuda ), ou parce que le vent froid produit des cloques sur 
leurs corps. Cf. Hôbôgirin, Abuda, p. 8. 

2 Selon le Koéa, III, p. 154, Utpala et Padma indiquent la forme que pren¬ 
nent les damnés : ils ressemblent au lotus bleu ou au lotus rouge. Selon les 
sources chinoises étudiées par Beal, Catena, p. 63, les habitants de l’Utpala 
et du Padma sont couverts de taches ressemblant respectivement au lotus 
bleu et au lotus rouge. 
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8. Le Mahàpadma est le lieu de résidence de Kiu kia li (Kokà- 
llka) x . 

Le sage ( jnânin ) qui entend parler [de ces enfers] s’écrie avec 
effroi : « Hélas! C’est à cause de l’ignorance ( avidyâ ), de la haine 
(: pratigha ) et de l’affection (aitunaya) qu’on arrive à subir ces 
douleurs; on n’en sort que pour y rentrer, et cela à l’infini». Le 
Bodhisattva, voyant ces enfers, se dit en lui même : « Ces douleurs 
ont les actes pour causes et conditions; elles résultent toutes de 
l’ignorance ( avidyâ ) et des passions ( klesa ). Je m’appliquerai éner¬ 
giquement aux six vertus ( pâramitâ ) et j’accumulerai les qualités 
(, guna ) pour supprimer chez les êtres la douleur des cinq destinées ». 
Le Bodhisattva stimule ainsi sa compassion et augmente son énergie. 
Si on voyait son père et sa mère enfermés en prison, frappés, battus 
et affligés de dix mille manières, on chercherait par tous moyens 
( U'pâya) à les sauver, et l’esprit n’aurait pas un instant de repos. 
Ainsi le Bodhisattva, qui voit les êtres subir les douleurs des cinq 
destinées, y songe sans cesse comme à ses parents. 

III. L'ÉNERGIE ET LES AUTRES VERTUS. 

1. En outre, l’énergie du Bodhisattva s’exerce avec diligence de 
génération en génération : à rechercher richesses et trésors pour 
les donner aux êtres, l’esprit du Bodhisattva ne se relâche point; 
s’il possède lui-même des biens, il n’a de cesse qu’il ne les distribue 
en entier. 

2. En outre, le Bodhisattva observe les défenses ( sila ) avec éner¬ 
gie : qu’elles soient grandes ( mahat ) ou petites ( ksudra ), il les 
assume toutes, il les observe toutes, sans les transgresser ni les violer. 
S’il vient à manquer à une défense, fût-elle mince comme un 
cheveu, i] s’en accuse aussitôt et ne s’en cache point. 

3. En outre, le Bodhisattva cultive diligemment la patience 
( ksânti ). Qu’on le frappe à coups de couteau ou de bâton, qu’on 
l’injurie ou qu’on le calomnie; qu’on le couvre de respects ( satkàra ) 
ou d’hommages {püjâ), il supporte tout cela et demeure insensible 
et détaché. En face de la Loi profonde ( gambhiradharma ) 1 2 , que 
son esprit ne peut sonder, il ignore le doute et l’hésitation. 

1 Sur Kokàlika, voir ci-dessus, p. 806. 

2 Les gavibhïradharma ont été définis plus haut, Traité, I, p. 337*338, 
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4. En outre, le Bodhisattva cultive les extases ( dhyâna) avec une 
énergie et une attention spéciales. Il peut y demeurer, il peut les 
garder, et obtient ainsi les cinq supersavoirs ( abhijnâ ), les quatre 
sentiments infinis (lire sseu wou liang sin : apramânacitta), les 
[huit] libérations ( vimoksa ), les [huit] vues dominatrices de l’objet 
(i abhibhvâyatan'a ) et les dix vues en totalité de l’objet (krtsnâyatana). 
Munis de ces qualités ( guna ), il obtient les quatre applications de 
l’esprit ( smrtyupasthâna ) et toutes les concentrations ( samâdhi ) 
des Bodhisattva, comme la vision des Buddha, etc. 

5. Enfin l’énergie du Bodhisattva ignore tout relâchement dans 
la recherche de la Loi (dharmaparyeçanâ) ; il s’emploie corps et 
esprit à rendre hommage aux Maîtres de la Loi (dharmâcàrya) ; 
il multiplie les offrandes, les dons et les cadeaux, sans manquement 
ni recul. Il consacre sa vie à étudier et à discuter la Loi. Durant 
la première, deuxième et dernière veille de la nuit, il réfléchit 
(manasikaroti) , médite ( cintayati ), calcule ( pramânayati ) et spécule 
(vikalpayati) ; il recherche les causes et les conditions ( hetupra - 
tyaya) ; il fait le partage entre l’identité et les différences (, sâmânya - 
visesa) ; il cherche à connaître le Vrai caractère (satyalaksana) et à 
établir, pour tous les Dharma, le caractère propre (svalaksana) , le 
caractère différent (anyalaksana) , le caractère général ( sâmânyalak - 
§ana), le caractère spécial (bhinnalaksana) , le caractère unique 
(ekalaksana) , le caractère d’existence (bhâvalaksana) , le caractère 
de non-existence (abhàvalaksana) , et le caractère essentiel ( tathatd- 
laksana). L’absence de déclin (asamlayana) et de recul ( avivar - 
tana) dans l’immense sagesse ( apramânaprajnâ ) des Buddha et des 
Bodhisattva constitue l’énergie du Bodhisattva. C’est pour toutes 
ces raisons qu’il peut produire et réaliser les multiples bons Dharma 
et qu’il est question de «vertu d’énergie». Sur le sens du mot 
vertu ( pâramitâ ), voir ce qui a été dit plus haut. D’ailleurs, l’éner¬ 
gie du Bodhisattva est la seule à être nommée vertu d’énergie 

(viryapâramitâ ) ; l’énergie des autres hommes ne mérite pas le nom 178 
de vertu. 

Question. — Que faut-il entendre par perfection d’énergie ( vîrya - 
paripürï) ? 

Réponse. — Lorsque le Bodhisattva, dans son Corps de naissance 
( janmakâya ) et dans son Corps essentiel ( dharmadhàtukâya ) 1 , 

i Ainsi qu^n l'a vu plus haut, Fa sing, chez Kumârajîva, traduit dhavma - 
dhâtu et non pas clharmatâ. 
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réunit toutes les qualités (guna), il y a perfection de la vertu d'éner¬ 
gie (vïryapâramitâparipûri) . Sur le sens de paripüri, voir ce qui a 
été dit plus haut : « En fait d'énergie corporelle et vocale, le 
Bodhisattva ne se relâche point» (p. 927). 

IV. ÉNERGIE CORPORELLE ET MENTALE. 

Question. — L'énergie est un mental (cait asikad karma), comment 
le sütra peut-il parler d'énergie corporelle ( kâyikavïryn ) ? 

Réponse. — Bien que l'énergie soit un mental, elle est nommée 
énergie corporelle quand elle provient de la force physique. C'est 
comme la sensation (vedanâ) ; bien qu'elle soit un mental, elle est 
nommée « sensation corporelle » ( kâyikavedanâ) quand elle est 
associée aux cinq [premières] connaissances ( pancavijnânasamprayo - 
gdt) , « sensation mentale » ( caitasikavedanâ ) quand elle est associée 
à la connaissance mentale ( manovijnânasamprayogât ) 1 . Il en va 
de même pour l'énergie : lorsqu’on dépense sa force physique soit 
à donner avec la main, soit à réciter vocalement les textes religieux 
et prêcher la Loi, il s'agit d'une énergie corporelle ou vocale 
(kâyikavâcikavirya ). 

En outre, l'énergie est corporelle quand elle exerce le don ( dâna) 
et la moralité ( sîla ) ; elle est mentale quand elle exerce la patience 
( ksânti ), l'extase ( dhyâna ) et la sagesse ( prajnü ). 

En outre, l'énergie est corporelle quand elle s'exerce sur les choses 
extérieures ( bâhyavastu ) ; elle est mentale quand il y a effort spécial 
sur soi-même (âdhyâtmikaprayoga ). 

Enfin, l'énergie grossière (sthülavïrya) est corporelle, l'énergie 
subtile ( süksmavïrya ) est mentale; l'énergie qui a en vue le mérite 
(. punya ) est corporelle; l'énergie qui a en vue la sagesse (prajna) 
est mentale. Chez le Bodhisattva, il y a énergie corporelle durant 
l'intervalle de temps qui va du premier Cittotpâda (résolution) 
jusqu'à l'obtention de l'Anutpattikaksânti (croyance à la non-pro¬ 
duction), car, jusqu'alors, il n'a pas encore rejeté son Corps de 
naissance (janmakâya ). [A partir du moment où], obtenant l'Anut- 
pattikaksànti, il rejette son Corps de chair ( mâmsakâya ) et obtient 
le Corps essentiel (dharmadhâtukâya ), jusqu'au moment où il devient 
Buddha, il s'agit d'énergie mentale 2 . 

1 Voir dans Milinda, p. 253, la distinction entre Icàyika et cetasikavedana. 

2 En d’autres termes, c’est dans la huitième terre (<acalâ bhûmi ), que le 
Bodhisattva obtient 1 ’anutpattilcadharma'ksânti (patience qui consiste à admettro 
et à comprendre que les Dharma ne naissent pas), le nyàma (prédestination 
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Lorsque le Bodhisattva en est à sa première résolution ( prathama - 
cittotpâda ), ses qualités ( guna ) ne sont pas complètes; il plante 
donc les causes et conditions du triple mérite ( tripunyahetupratyaya). 

Quand son don (dana), sa moralité ( sïla ) et sa bonne intention 
(kusalacitta) ont enfin trouvé leur récompense, il emploie cette 
dernière à faire des dons aux êtres. Mais, comme les êtres ne sont 
pas satisfaits, il cultive le mérite sur une échelle plus vaste et prend 
une résolution de grande compassion ( mahâkarunâcittam utpâda- 
yati) : « Les êtres, dit-il, n’ont pas suffisamment de richesses, et 
beaucoup sont mauvais. Avec mes pauvres richesses, je ne suis pas 
capable de satisfaire leurs désirs. Si leurs désirs ne sont pas satis¬ 
faits, ils n’accepteront pas volontiers mon enseignement; s’ils n’ac¬ 
ceptent pas mon enseignement, ils ne pourront pas se libérer de 
la naissance ( jâti ), de la vieillesse (jarâ), de la maladie (vyâdhi) 
et de la mort ( marana ). J’emploierai donc les grands moyens salvi- 
fiques ( mahopâya ) pour les combler de richesses jusqu’à ce qu’ils 
soient rassasiés ». Alors, le Bodhisattva entre dans la grande mer 
à la recherche de trésors divers; il gravit les montagnes et affronte 
les dangers à la recherche de médicaments merveilleux; il pénètre 
dans des grottes profondes à la recherche d’objets divers, stalactites 
ou pierres précieuses ( maniratna ) ; et il les donne aux êtres. Ou 
bien, il se fait caravanier ( sârthavâha ) et passe témérairement à 
travers les chemins montagneux, les brigands, les lions, les tigres, 
les loups et les fauves. Pour faire des dons aux êtres, il recherche 
avec diligence les biens les plus précieux, et il ne tient rien pour 
difficile. Avec des simples (osadhi ) et des formules magiques 
(mantra), il peut transformer le cuivre en or; par ces multiples 
transmutations (parinâma), il produit toutes les substances pré¬ 
cieuses; et, quand il est parvenu [à fabriquer] des choses qui n’ont 
point de propriétaire dans les quatre régions, il les donne aux 
êtres. C’est cela de l’énergie corporelle. Mais, quand il a obtenu 
les cinq supersavoirs (< abhijnâ ), il peut se transformer lui-même et 178 b 
créer des saveurs exquises; ou bien, il se rend dans les deux 
( svarga ) pour y recueillir la nourriture [qui y pousse] spontanément. 

C’est cela de l’énergie mentale. 

à la Bodhi), 1 ’avivartana, (assurance de ne pas reculer); il échange alors son 
corps de naissance (janmakàya ), ou corps de chair ( mâmsakâya ), contre le 
Corps de la Loi (dharmakâya) ; et son énergie, de corporelle (kâyika) qu’elle 
était jusqu’alors, devient mentale (caitasikà). Voir ci-dessus, p. 711, n. 1. 
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Quand le Bodhisattva accumule des richesses et en fait don, c’est 
de l’énergie corporelle; quand il utilise ses qualités de donateur 
pour arriver à l’état de Buddha, c’est de l’énergie mentale. Quand 
le Bodhisattva de corps de naissance (, janmakâyabodh .) pratique les 
six vertus, c’est de l’énergie corporelle; quand le Bodhisattva de 
corps essentiel ( dharmadhâtulodh .) pratique les six vertus, c’est 
de l’énergie mentale. [Note de Kumârajîva : quand on n’a pas 
obtenu le Corps de la Loi, la pensée suit le corps; mais, quand on 
a obtenu le Corps de la Loi, la pensée ne suit plus le corps et le 
corps ne gêne plus la pensée]. 

De'plus, ne pas épargner sa vie pour réaliser toutes les qualités, 
c’est de l’énergie corporelle; ne jamais se relâcher (asramsanata) 
dans la recherche des extases ( dhyâna) et de la sagesse ( prajfiâ ), 
c’est de l’énergie mentale. 

Enfin, l’énergie corporelle consiste à ne pas se relâcher dans les 
efforts pénibles qu’on entreprend. 

[Nigrodhamigajàtaka] x . 

On raconte que, dans le royaume de Po lo nai (Vàrànasï), le roi 
Fan mo ta (Brahmadatta), en allant chasser dans la jungle 

1 Ce Jàtaka célèbre, inventé sans doute pour expliquer le nom de Mrgadàva 
« Parc aux cerfs » ou Mrgadàva « Don aux cerfs », est rapporté dans les sour¬ 
ces suivantes : 

Sources pâlies : Jàtaka n<> 12, I, p. 149-153; Dhanunapadattha, III, p. 
148 (Burlingame, Legends, II, p. 359). 

Source sanskrite : Maliàvastu, I, p. 359-366. 

Sources chinoises : Lieou tou tsi king, T 152 (no 18), k. 3, p. 12 b-13 a (tr. 
Chavannes, Contes , I, p. 68-71) ; Ta tchouang yen louen king, T 201 (no 69), 
k. 14, p. 338a-339a (tr. Huber, Sûtrâlamlcâra, p. 411-416); Tsa p’i yu king, 
T 207 (no 20), p. 527 a (tr. Chavannes, Contes , II, p. 35-37) ; Tch ’ou yao king, 
T 212, k. 14, p. 685 b-c; Hiuan tsang, Si yu ki, T 2087, k. 7, p. 906 a-b 
(tr. Beal, II, p. 50-51; Watters, II, p. 54-55); King liu yi siang, T 2121, 
k. 11, p. 58 c-59 b. 

Iconographie : Cunningham, Barhut, pl. XLIII, 2; Griffiths, Ajantâ, p. 
139, fig. 85; Ecke-Demié ville, Twin Pagoâas, pl. 39, 4. 

Le Mpps suit de près la recension du Ta tchouang yen louen king, auquel 
il emprunte une stance. 

Dans le Mahâvastu et le Jàtaka pâli, les deux rois des cerfs s’appellent 
respectivement Nyagrodha (Nigrodha) et Viéàkha (Sàkha). Dans le samodhàna 
du jàtaka pâli, le Bodhisattva est identifié avec Nigrodha, Devadatta avec 
Sàkha, Kumàra Kassapa avec le petit de la biche, sa mère avec la biche, et 
Ànanda avec le roi Brahmadatta. 
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(, aranya ), vit deux troupeaux de cerfs ( mrgayütha) : chaque trou¬ 
peau avait son chef; l’un possédait cinq cents cerfs et son corps 
avait la couleur des sept joyaux (saptaratna) : c’était le bodhisattva 
éâkyamuni; l’autre chef était Devadatta. 

Le bodhisattva, roi des cerfs, voyant le roi des hommes Brahma- 
datta et sa grande suite massacrer son troupeau, éprouva une pensée 
de grande pitié ( mahâkarunâcitta ) et se rendit devant Brahmadatta. 
Les gens du roi, tirant de l’arc à l’envi, firent voler contre lui une 
pluie de flèches. Mais le roi Brahmadatta, voyant ce cerf s’avancer 
droit devant lui, sans éprouver de crainte, ordonna à sa suite de rete¬ 
nir les arcs et les flèches pour qu’on puisse savoir le motif de sa venue. 
Le roi des cerfs, arrivé auprès du Toi des hommes, s’agenouilla et 
lui dit : « Sire, c’est pour un motif futile, à savoir les joies de la 
promenade et le plaisir du délassement, que nos cerfs subissent 
tous la douleur de la mort. Si vous le voulez, nous vous fournirons 
des mets; nous établirons un ordre et, chaque jour, nous vous 
enverrons un cerf pour alimenter la cuisine du roi ». Le roi approuva 
cette proposition et se rendit à son désir. Alors les deux chefs de 
troupeau, au cours d’une grande assemblée, fixèrent un ordre; et, 
chacun à son jour, envoyait [à la mort] le cerf de son troupeau 
dont le tour était arrivé. 

Un jour, dans le troupeau de Devadatta, il y eut une biche enceinte 
qui vint le trouver et lui dit : « C’est aujourd’hui mon tour d’être 
envoyée à la mort; mais je suis enceinte, et ce n’est pas le tour de 
mon jeune; je vous supplie donc de condescendre à un arrange¬ 
ment pour que moi, qui dois mourir, je subisse mon sort, mais que 
mon jeune n’ait pas à en souffrir ». Le roi des cerfs Devadatta 
entra en colère contre elle et lui dit : « Quel est celui qui ne 
prend pas soin de sa vie? Les cerfs vont seulement [à la mort] 
lorsque leur tour est arrivé; pourquoi accepteraient-ils tes instruc¬ 
tions ? » La mère-biche se dit alors : « Mon roi est inhumain et 
n’a point pitié; il n’a pas considéré ma proposition et, sans raison 
valable, il s’est mis en colère. Il n’y a pas moyen de lui parler». 
Alors, elle se rendit auprès du roi-bodhisattva et lui raconta les 
faits. Le roi-bodhisattva demanda à la biche : « Qu’a dit ton chef? » 
— Elle répondit : « Mon chef est inhumain; il ne s’est pas arrangé, 
mais est entré en colère. Grand roi! votre humanité s’étend sur 
tous; c’est pourquoi je me réfugie en vous. Pour moi aujourd’hui, 
si vaste que soit le monde, il n’y a pas de place pour en appeler 
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à une plus haute cour ». Le bodhisattva réfléchit : « Cette biche 
178 c est très misérable. Si je n’interviens pas, on tuera sauvagement 
son petit; ce n’est pas le tour de celui-ci; mais comment pourrais-je 
envoyer à sa place [un cerf] dont le tour n’est pas encore arrivé? 
Il n’y a que moi qui puisse la remplacer». Réflexion faite, il prit 
sa décision : il se députa lui-même et congédia la biche-mère : « Je 
te remplacerai aujourd’hui, [lui dit-il], ne te chagrine pas». 

Le roi des cerfs se rendit donc au palais du roi Brahmadatta ; les 
serviteurs s’étonnant de le voir venir en personne rapportèrent 
la chose au roi; le roi s’étonna lui aussi et, l’ayant fait comparaître, 
il lui demanda : « Ton troupeau serait-il épuisé ? Pourquoi est-ce 
toi qui viens ? » Le roi des cerfs répondit : « Grand roi, depuis 
que votre protection s’étend sur les cerfs, plus personne ne nous 
tourmente et nous ne faisons que nous accroître; comment le trou¬ 
peau serait-il à sa fin? Mais, dans le troupeau de mon voisin, il y a 
une biche enceinte prête à mettre bas son jeune; elle doit être 
tuée et dépecée, et son jeune partagera son sort. Elle s’est adressée 
à moi et j’ai eu pitié d’elle. Il n’est pas possible de la remplacer 
par quelqu’un que cette affaire ne concerne pas. Si je la renvoie 
et que je ne la sauve pas, je ne diffère en rien d’un morceau 
de bois ou d’une pierre. Mon corps ne durera pas longtemps; il 
ne peut sûrement pas échapper à la mort. Secourir amicalement 
les malheureux est immensément méritoire. Les hommes dépourvus 
de bienveillance ( maitrl ) ne diffèrent en rien des tigres et des 
loups». Le roi, entendant ces paroles, se leva de son siège et dit 
ces stances : 

En vérité je suis un animal, 

Une « bête sous forme humaine », 

Toi, malgré ton corps d’animal, 

Tu es un « homme sous forme de bête ». 

On a raison de dire 

Que la forme extérieure ne fait pas l’homme. 

Fût-il un animal, celui-là est un homme, 

Qui sait témoigner de la bienveillance. 

Moi, à partir d’aujourd’hui, 

Je ne mangerai plus aucune viande. 

Je te fais don de l’absence de crainte (dbhayadâna ), 

Tu peux rassurer ton esprit. 
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Les cerfs jouirent de la paix, et le roi trouva la bienveillance et 
la foi. 

[Dharmarakia se sacrifie pour une stance ] 1 . 

Ainsi aussi, le brakmacàrin Ngai fa (Dharmarakta) : il avait 
parcouru le Jambudvïpa durant douze années à la recherche de 
la Sainte Loi (âryadharma) , mais il Savait pu la trouver. En ce 
temps-là, il n’y avait point de Buddha, et la Loi du Buddha, elle 
aussi, avait disparu. Il y eut un brahmane 2 qui lui dit : « Moi, 
je possède une stance de la Sainte Loi; si tu aimes vraiment la 
Loi, je te la donnerai». Dharmarakta répondit ; « J’aime vraiment 
la Loi ». Le brahmane reprit : « Si tu aimes vraiment la Loi, tu 
prendras ta peau comme papier, un de tes os comme pinceau, et 
tu écriras la stance avec ton sang; alors, je te la donnerai ». Dharma- 

1 Cet exploit est rapporté dans plusieurs sources, mais les textes ne sont 
pas d’accord sur le nom du Bodhisattva : 

Dans le P ’ou sa pen hing king, T 155, k. 2, p. 119 b 16, le rgi Yeou to li 
(9 et 15; 36 et 3; 75 et 7), pour obtenir une stance, écorche sa poau 
en guise de papier, brise un os en guise de pinceau, et utilise son sang comme 
encre. — Dans le Hien yu king (version chinoise, T 202, k. 1, p. 351 b ; version 
tibétaine éditée par P. E. Foucaux, Grammaire de la langue tibétaine, Paris, 
1858, p. 195-197), le rsi Yu to lo (75 et 22; 36 et 3; 122 et et 14), c’est-à-dire 
Utpala, « écorche sa peau en guise de papier, brise un os en guise de pinceau 
et utilise son sang comme encre ». — Le Mpps attribue ici le même exploit 
au brahmacârin Ngai fa (61 et 9; 85 et 5 = Dharmarakta) et, plus loin, au 
k. 49, p. 412 a, au bodhisattva Lo fa (75 et 11, 85 et 5 = Dharmarata), 
dont il a été question à la p. 690, en note. 

Dans aucun de ces récits, il n’est question de moelle, alors que la moelle 
joue un rôle capital dans la version rapportée par les pèlerins chinois Song Yun, 
T 2092 / k. 5, p. 1020 b 11-14 (tr. Chavannbs, BEFEO, III, p. 412) et Hiuan 
tsang, T 2087, k. 3, p. 883 a 12-13 (tr. Beal, I, p. 124; Watters, I, p. 233-234). 
Tous deux situent la scène au Couvent des lentilles (Masürasamghàràma) à 
Gumbatai, près de Tursak, dans le Bunêr. Selon Song Yun, à l’endroit où 
l’os fut brisé, la moelle qui en découla s’appliqua sur la pierre; on remarque 
la couleur de la graisse qui est onctueuse comme si elle était toute fraîche. 
Hiuan tsang a également vu cette pierre : elle est, dit-il, d.’une couleur jaune- 
blanche et toujours recouverte d’une humidité onctueuse. 

Le présent jàtaka ne doit pas être confondu avec celui du prince Caudra- 
prabha (alias Utpala) qui brisa un de ses os et en fit sortir la moelle pour 
en enduire un malade : cet autre exploit a été rapporté ci-dessus, p. 715. 

Sur la valeur que les bouddhistes attachent aux stances, voir ci-dessus, 
p. 689, en note. 

2 Selon le Mppé, k. 49, p. 412 a, c ’était le roi Màra, déguisé en brahmane. 
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rakta se conforma à ces ordres : il se brisa un os, s’arracha la 
peau et écrivit avec son sang la stance suivante : 

Pratiquez le Dharma, 

N’adoptez pas l’Adharma ! 

Dans ce monde et dans l’autre, 
le Dharmacârin demeure en paix l . 

[Le faisan éteignant un feu de jungle] 2 . 

Autrefois encore un feu de jungle consumait une forêt. Dans 
la forêt, il y eut un faisan ( kapinjala ) qui dépensait ses forces à 
179 a voler jusqu’à une pièce d’eau, y trempait son duvet et ses plumes 
et revenait éteindre l’incendie. Le feu était violent et l’eau [qu’il 
y déversait] était peu de chose, mais le faisan ne tenait pas pour 
douloureuse la fatigue du va-et-vient. Alors, le dieu Ti che (âakra) 
vint demander au faisan : «Que fais-tu là?» Il répondit : «Je 
veux sauver cette forêt, car j’ai pitié des êtres vivants. Cette forêt 
est ombragée, de vaste étendue, fraîche et agréable. Les animaux 


1 C’est la stance du Dhammapada, n« 169 : 

Dhammam care sucaritam na nam duccaritam care, 
dhammaoârï sulcham seti asmim lolce paramhi ca. 

Sa recension sanskrite se trouve dans 1’Avadânaéataka, I, p. 220 : 

Dharmam caret sucaritam nainam duécaritam caret, 
dharmacârï sulcham éete asmiml lolce paratra cck 

Les deux stances rapportées par le Hien yu king, T 202, p. 351 b-c, sont 
différentes; elles recommandent d’éviter les dix actes mauvais. 

2 L’exploit de l’oiseau est rapporté avec quelques variantes dans Seng k’ie lo 

tch’a 80 tsi king, T 194, k. 1, p. 120 a-b; Tsa pao tsang king, T 203, 
k. 2, p. 455 a-b; Kieou tsa p’i yu king, T 206, k. 1, p. 515 a (tr. Chavànnes, 
Contes, I, p. 385-386) ; Hiuan tsang, Si yu ki, T 2087, k. 6, p. 903 b-c (tr. 

Beal, II, p. 33-34; Watters, II, p. 29); King liu yi siang, T 2121, k. 11, 

p. 60 b-c. — Iconographie : Ecke-Demiéville, Twin Pagodas , p. 61, et 
pl. 40, 3. 

Dans lo Mppé et le Si yu ki, l’oiseau est un faisan (kapinjala) ; aüleurs, c’est 
un perroquet (suka). Selon T 203, l’incendie se déclara parce que deux bambous, 
agités par le vent, s ’étaient enflammés par le frottement ; le perroquet s ’appelait 
Jlouan hi cheou (76 et 18; 30 et 9; 185) qu’on peut restituer en sanskrit par 

Nandikasîrça. D’après Hiuan tsang, ce ne fut pas un éuddhâvâsadeva qui 

éteignit l’incendie, mais éakra lui-même; il prit un peu d’eau dans le creux 
de sa main et la déversa sur le feu; le stüpa commémorant l’exploit de l’oiseau 
se trouvait aux environs do Kuéinagara, près de l’endroit où le Buddha entra 
dans le Nirvana. 
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de mon espèce, mes parents et tous les êtres vivants lui sont tous 
attachés. J’ai de la force; pourquoi serais-je assez paresseux ( kusïda ) 
pour ne point la sauver ? » Le roi des dieux lui demanda : « Jusques 
à quand poursuivras-tu ton effort ? » Le faisan répondit : « J'irai 
jusqu’à la mort». Le roi des dieux reprit : «Qui pourrait savoir 
avec certitude que telle est bien ton intention ? » Alors le faisan 
fit le vœu (pranidhàna) suivant : « Si mon cœur est sincère et ma 
foi véritable, que cet incendie s’éteigne». Aussitôt, un dieu des 
demeuies pures ( suddhàvâsadeva ) connut le vœu ardent du Bodhi- 
sattva et éteignit le feu. De l’antiquité jusqu’à nos jours, c’est la 
seule forêt qui reste toujours florissante et qui soit épargnée par 
les incendies. 

* 

** 

Tels sont les divers exploits que le Bodhisattva a accomplis dans 
ses existences antérieures : il fait ce qui est difficile à faire ; il sacrifie 
sa vie, son royaume, ses richesses, sa femme, ses enfants, ses éléphants 
et ses chevaux, ses sept perles, sa tête, ses yeux, ses os et sa 
moelle ; il donne tout avec ardeur et sans regret. On dit que, pour 
les êtres, le Bodhisattva, en l’espace d’un seul jour, subirait mille 
morts et mille naissances. Tels sont les exploits qu’il accomplit dans 
sa vertu de don, de moralité, de patience, d’extase et de sagesse. 
Tous les nidâna rapportés dans les Jâtakasütra relèvent de l’énergie 
corporelle. 

La culture des bons Dharma (Jcusaladharmaihâvanâ ), la foi con¬ 
fiante ignorant le doute (nihsamsayaprasâda ), l’absence de paresse 
( akausïdya ), l’insatiabilité dans l’enquête sur la Loi ( dharmapary - 
esanâsamtusti) menée parmi les saints ( drya ) et jusque chez les 
profanes ( prthagjana ) — insatiabilité comparable à celle de l’océan 
qui engloutit les fleuves — voilà ce qui caractérise 1 ’énergie mentale 
du Bodhisattva. 

Question. — En ce qui concerne l’insatiabilité ( asamtusti ), la 
chose n ’est pas exacte. Pourquoi ? Quand on a trouvé ce qu ’on cher¬ 
chait, obtenu ce qu’on souhaitait, on doit être satisfait; mais, quand 
une affaire ne peut être ni poursuivie ni arrangée, on devrait y 
renoncer. Pourquoi cette perpétuelle insatisfaction ? Quand un homme 
creuse un puits à la recherche d’une source et qu’il a travaillé dur, 
s’il n’y a point d’eau, il doit s’arrêter. Il en va de même dans la 
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pratique du Chemin : arrivé à un certain point, il ne faut plus le 
pratiquer. Pourquoi cette perpétuelle insatisfaction? 

Réponse. — L’énergie du Bodkisattva ne peut faire l’objet de 
comparaisons vulgaires (laukikopamâna ). Si celui qui creuse un 
puits ne parvient pas à trouver de l’eau, c’est à cause de son peu 
de forces; et non point parce qu’il n’y a pas d’eau. S’il n’y a pas 
d’eau en cet endroit, il y en a sûrement ailleurs, et il faut aller où 
elle se trouve. Le Bodkisattva doit aller à l’état de Buddka, y 
aller insatiablement, et enseigner sans relâche aux hommes [à y 
aller]. C’est pourquoi nous parlions d’insatiabilité ( asamtusti ). 

En outre, l’énergie et les aspirations (pranidhâna) du Bodhisattva 
sont vastes : il a juré de sauver tous les êtres. Or les êtres sont 
en nombre inépuisable x . C ’est pourquoi son énergie, elle aussi, ne 
179 b peut être épuisée. Vous disiez qu’une fois l’affaire arrangée il faut 
s’arrêter, mais cela n’est pas exact. Si le Bodhisattva est arrivé 
à l’état de Buddha, les êtres n’y sont point tous arrivés; il ne 
peut donc s’arrêter. De même que la caractéristique du feu, tant 
qu’il n’est pas éteint, est de combattre le froid, ainsi l’énergie du 
Bodhisattva, tant qu’il n’est pas entré dans le Nirvana, ne s’arrête 
jamais. C’est pourquoi, parmi les dix-huit attributs exclusifs (< averti - 
kadharma ), le zèle ( chanda ) et l’énergie (virya) sont deux choses 
à exercer sans cesse. 

En outre, le Bodhisattva réside dans la vertu de sagesse ( prajnâ - 
pâramita) par la méthode de non-résidence ( asthânayogena ) 1 2 : il 
n’abandonne pas l’énergie. L’énergie du Bodhisattva n’est pas celle 
du Buddha. 

En outre, tant que le Bodhisattva n’a pas obtenu l’état de Bodhi¬ 
sattva, son corps de naissance et de mort ( cyutyupapattikâya, 
samsârakâya) comble les êtres vivants de choses merveilleuses. En 
retour, les êtres redoublent de mauvais procédés à son égard : cer¬ 
tains êtres répondent aux éloges ( varnana ) par des médisances 
(paisunyavâda ), aux marques de respect ( satkâra, arcana) par du 
mépris {avamâna), aux dispositions amicales ( maitrïcitta ) par la 
recherche des défauts; ils projettent même de le blesser. Ces êtres, 
dépourvus de pouvoir ( sthâma ), viennent tourmenter le Bodhisattva. 
Pour ces êtres, le Bodhisattva forme de vastes souhaits {pranidhâna) : 

1 Scion une théorie ancienne, le nombre des êtres est infini ; cf. Siddhi, 
Appendice, p. 807-808. 

2 Cette méthode a été définie ci-dessus, p. 656, 
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«Lorsque j’aurai atteint l’état de Buddha, dit-il, je sauverai ces 
êtres, mauvais parmi les mauvais». A l’endroit de ces méchants, 
son esprit, sans relâche, éprouve des pensées de grande pitié (mahâ- 
karunâcitta). Pareil à une mère aimante qui déplore la maladie de 
son fils, il ne cesse de se chagriner à leur sujet. Telles sont les carac¬ 
téristiques de l’énergie du Bodhisattva. 

En outre, lorsque le Bodhisattva exerce la vertu du don, toutes 
sortes de quémandeurs arrivent des dix régions pour le solliciter et 
viennent lui demander des choses qu’ils ne devraient pas demander, 
des objets auxquels le Bodhisattva est attaché et qu’il lui est dur de 
donner ; ils disent au Bodhisattva : « Donne-moi tes deux yeux ; 
donne-moi ta tête, ton cerveau, tes os, ta moelle, ta femme et tes 
enfants chéris, tes perles et tes joyaux d’un prix élevé ». Ces choses 
qu’il est difficile de donner, les quémandeurs les réclament avec 
insistance; mais l’esprit du Bodhisattva n’en est pas ému; il 
n’éprouve ni avarice ( mâtsarya ) ni colère ( krodha ). Sans aucune 
hésitation, de tout son esprit (ekacittend ), il donne [ce qu’on lui 
demande], pour réaliser l’état de Buddha. Il est pareil au mont 
Sumeru qui n’est pas ébranlé par le souffle des vents des quatre 
régions. Telles sont les caractéristiques de la vertu d’énergie. 

Enfin, l’énergie du Bodhisattva est vertu d’énergie quand elle 
exerce les cinq [autres] vertus en toutes circonstances (, sarvatra ). 

Question. — Si le Bodhisattva pratique la vertu de moralité 
(sïlapâramitâ) et que quelqu’un vienne lui demander son triple 
vêtement ( tricïvara ) ou son bol aux aumônes ( pâtra ), il viole une 
défense ( sila ) s’il les donne, car le Buddha a interdit [d’en faire 
cadeau] L Par contre, s’il les refuse, il manque à la vertu du don 
( dânapâramitâ ). Comment donc 1 ’énergie pourrait-elle exercer « en 
toutes circonstances» ( sarvatra) les cinq vertus? 

Réponse. — Le Bodhisattva débutant ( âdikârmikabodh .) ne peut 
pas exercer les cinq vertus partout en même temps. 

Lorsque le Bodhisattva exerçait la vertu du don, il vit une tigresse 
affamée, pressée par la faim, sur le point de dévorer ses petits; 
aussitôt, le Bodhisattva éprouva une pensée de grande pitié ( mahâ - 
karunâcitta ) et lui donna son corps 2 . Le père et la mère du Bodhi- 

1 Le triple vêtement et le bol aux aumônea étaient solennellement remis au 
bhikçu lors de la cérémonie d'ordination et faisaient partie intégrante do 
l’équipement du religieux; Vinaya, I, p. 94. 

2 Vyâghrïjâtaka ou « don du corps » à la tigresse affamée; voir les références 
dans Traité, I, p. 143, et ci-dessus, p. 723. 
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sattva, peinés et affectés par la mort de leur fils, en perdirent 
la vue, et la tigresse, pour avoir tué le Bodhisattva, dut subir un 
179 c châtiment \ Cependant le Bodhisattva ne tint compte ni du chagrin 
de ses parents, ni du châtiment réservé à la tigresse : il voulait 
seulement accomplir un don et gagner des mérites (punya). 

Le bhiksu observant les défenses se conforme à ses règles ( niyama ), 
petites ou grandes, et repousse ceux qui violent le règlement. 
L'homme qui essuie son refus est chagriné et vexé, mais le bhiksu 
veut seulement observer les défenses et n’a cure de son chagrin. 

Parfois le Bodhisattva exerce la sagesse ordinaire ( samvrtaprajnâ ) 
et suspend ses dispositions bienveillantes et compatissantes ( maitrï - 
karunâcitta ). 

[Le brahmacârin imposteur confondu par le Bodhisattva], 

Ainsi, le bodhisattva éâkyamuni, dans une existence antérieure, 
était prince héritier d’un grand royaume. Le roi son père possédait 
comme maître ( guru ) un brahmacârin qui ne mangeait pas les cinq 
céréales [c’est-à-dire qui s’abstenait de toute nourriture]. Les gens, 
pleins de respect et de foi, tenaient le fait pour merveilleux 
(âscarya), mais le prince se disait : «Un homme qui possède les 
quatre membres a absolument besoin des cinq céréales. Si cet homme 
ne mange pas, c’est sûrement pour séduire l’esprit des hommes, 
et ce n’est pas sa vraie règle ». Son père et sa mère lui dirent : 
« Cet homme énergique ne touche pas aux cinq céréales ; c ’est extra¬ 
ordinaire ( adbhuta ). Pourquoi es-tu si sot de ne point le res¬ 
pecter?» Le prince répondit : «Veuillez prendre garde un peu : 
cet homme, avant longtemps, se trahira lui-même ». 

Alors, le prince chercha l’endroit où le brahmacârin habitait, se 
rendit dans la forêt et interrogea un bouvier (gopâlaka) de cette 
forêt : « Cet homme, que mange-t-il ? » Le bouvier répondit : « Cet 
homme, durant la nuit, mange un peu de beurre et cela lui permet 
de conserver la vie ». 

Ayant appris cela, le prince retourna au palais et voulut amener le 
brahmacârin à se trahir. U parfuma un lotus bleu ( nïlotpala ) avec 
toutes sortes d’herbes médicinales (nârtàvidhausadhi) , et le lende¬ 
main matin, quand le brahmacârin arriva au palais et se fut assis 

l Cet épilogue du Yyâglirïjataka manque dans les recensions du jâtaka, 
mais c’est un lieu commun que les parents deviennent aveugles à force de 
pleurer leur fils (cf. Chavannes, Contes, IY, p. 91). 
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à côté du roi, le prince prit le lotus en main et alla l'offrir au 
brahmacàrin : il le salua et lui donna le lotus. Le brahmacârin se 
dit tout joyeux : « Le roi, la reine, les grands et les petits du 
dedans et du dehors, tous m'entourent de soins; seul, le prince ne 
me manifestait ni respect ni confiance; mais, aujourd'hui qu'il 
m'offre ce beau lotus, c'est très bien ». Il prit donc le lotus et, par 
respect pour l'endroit d'où il venait, il le porta à son nez et le 
respira. Les effluves médicinales contenues dans le lotus pénétrèrent 
dans son ventre; bientôt, à l'intérieur de son ventre, la médecine 
agit, et le brahmacârin chercha à se retirer. Le prince lui dit : 
« Brahmacârin, vous ne mangez pas, pourquoi iriez-vous à la selle ? » 
Une nausée s'empara du brahmacârin et, subitement, il vomit à 
côté du roi. Dans son vomissement, du beurre resté intact le trahit ; 
le roi et la reine comprirent sa supercherie. Le prince dit alors : 
«C'est homme est un vrai brigand; pour se faire un nom, il a 
trompé tout le royaume ». 

Ainsi donc, quand il exerce la sagesse ordinaire (samvrtaprajftâ ), 
le Bodhisattva cherche seulement à remplir la sagesse, suspend sa 
bienveillance et sa pitié ( maitrikarundcitta ) et ne craint pas la 
colère des hommes. 


Lorsque, en certaines occasions (. syâtkâla ), le Bodhisattva exerce 
la sagesse supramondaine (lokottaraprajnâ) , il n'a ni désir (râgà) 
ni souci ( abhinivesa ) d'observer la moralité (sila) ou de pratiquer 
le don ( dàna ). Pourquoi? Parce que le donateur ( dâyaka ), le béné¬ 
ficiaire ( pratigrâhaka ) et la chose donnée (deya) n'existent point; 
parce que le péché ( âpatti ) et le mérite ( andpatti ), la colère (krodha) 
et la douceur (akrodha) , l'énergie (vïrya) et la paresse (kausïdya) , 
la fixation de la pensée ( cittasamgrahana ) et la distraction ( citta - 
viksepa) n'existent pas (nopalabhyante ). 

En outre, lorsque le Bodhisattva pratique la vertu d’énergie, il 
se met en face des Dharma non-nés ( anutpanna ) et non-détruits 
0 aniruddha ), non-éternels (anitya) et non-transitoires (ananitya ), 
non-douloureux (aduhkha) et non-heureux (asukha) y non-vides 
(asünya) et non-réels ( asatya ), non-Âtman et non-Anàtman, non- 
uniques ( aneka ) et non-différents ( ananya ), non-existants - ( asat ) 180 a 
et non-inexistants (anasat). Il sait parfaitement que tous ces 
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Dharma [proviennent] du complexe des causes et conditions (hetu- 
pratyayasâmagrï), qu’ils ne sont que noms et conventions ( nâmasam - 
keta) et ne possèdent aucun caractère réel (satyalaksana ). Le 
Bodhisattva, qui a fait cet examen, sait que tous les conditionnés 
(. samskrta ) sont trompeurs (mrsâ), et son esprit s’arrête sur l’incon¬ 
ditionné (asamskrta) ; il voudrait détruire ( nirudh -) sa pensée et 
tient uniquement le Nirvana pour la [vraie] Sécurité ( yogaksema ). 
Mais alors, il se souvient de son vœu originel ( mülapranidhàna ) et, 
par pitié ( karunâ) pour les êtres, il retourne à la pratique des Dharma 
de Bodhisattva et il accumule toutes les qualités ( guna ). Il se dit : 
« Bien que je sache que tous les Dharma sont trompeurs, les êtres 
ignorent cette chose et subissent toutes les douleurs dans les cinq 
destinées; je pratiquerai donc parfaitement les six vertus (para- 
mita) ». En récompense, le Bodhisattva obtient les supersavoirs 
(i alhijnà ) ; il obtient aussi les trente-deux marques (laksana) et les 
quatre-vingts sous-marques ( anuvyanjana ) du Chemin bouddhique, 
l’omniscience (sarvajnâna) , la grande bienveillance (mahâmaitrï) , 
la grande compassion (mahâkarunâ) , les [quatre] savoirs non- 
empêchés (pratisamvid) , les [huit] libérations (vimoksa), les dix 
forces ( bala ), les quatre assurances (vaisâradya) , les dix-huit attri¬ 
buts exclusifs (âvenikadharm-a) , la triple science ( trividyâ ) et les 
innombrables attributs des Buddha. Dès qu’il a obtenu ces attributs, 
tous les êtres trouvent la pureté de la foi (sraddhâvisuddhi) ; ils 
peuvent prendre goût aux pratiques, se complaire dans la Loi du 
Buddha et accomplir leur tâche. Tout cela est dû à la vertu d’éner¬ 
gie et constitue la vertu d’énergie. 

Le Buddha a dit : «L’énergie du Bodhisattva ne considère ni le 
corps ( kâya ) ni la pensée (citta), ni ce qui est fait par le corps ni 
ce qui est médité par la pensée. [Pour lui] le corps et la pensée 
sont identiques ( eka ), égaux (sama) et sans différence (nirvikalpa). 
L’état de Buddha recherché par lui, il l’emploie à sauver les êtres. 
Il ne considère pas les êtres comme étant « cette rive-ci » (apara) 
ni l’état de Buddha comme étant «l’autre rive» (para). Il rejette 
tout ce qui est opéré par le corps et la pensée ; il le considère comme 
une fiction du rêve (svaprta) , comme inopéré. Cela est appelé 
Nirvana, et toutes ces formes d’énergie sont nommées vertus. Pour¬ 
quoi? Parce qu’il sait que toutes les énergies sont fausses. Il tient 
tous les Dharma opérés pour trompeurs et irréels, semblables au 
rêve (svap 7 ia) ou à la magie (maya). L’égalité de tous les Dharma 
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(sarvadliarmasamatâ ), c’est la réalité; or, dans des Dharma égalisés, 
il n’y a rien à rechercher; c’est pourquoi il sait que toutes les éner¬ 
gies sont fausses. Mais, bien qu’il sache que toutes les énergies sont 
fausses, il les maintient sans jamais reculer, et c’est là la vraie 
énergie du Bodhisattva ». 

Le Buddha a dit : «Durant d’innombrables Kalpa, j’ai donné 
aux êtres ma tête, mes yeux, ma moelle et mon cerveau pour combler 
leurs désirs. Lorsque j’observais la moralité (stJa), la patience 
(ksânti) et l’extase ( dhyâna ), je résidais dans les montagnes et les 
forêts, et mon corps se desséchait; tantôt j’observais le jeûne 
(upavâsa) et la diète ( mitabhojana ) ; tantôt je rompais avec les 
saveurs du plaisir; tantôt je supportais le tourment des malédictions, 
du déshonneur, du couteau et du bâton : c’est pourquoi mon corps 
dépérissait. Toujours en extase, exposé au soleil et à la rosée, j’ai 
péniblement cherché la sagesse (prajnâ) ; j’ai récité [les sütra], 
médité, interrogé et discouru; j’ai, par mon savoir, réparti tous 
les Dharma en bons ou mauvais, grossiers ( sthüla ) ou subtils 
(süksma), faux ou vrais, fréquents ou rares; j’ai rendu hommage 
( püjâ ) à d’innombrables Buddha. Avec zèle et énergie, j’ai recherché 
ces qualités ( guna) ; je voulais parfaire ( paripürana ) les cinq vertus. 180 b 
Mais, à ce moment-là, je n’ai rien obtenu, et je n’ai pas acquis 
les vertus de don, de moralité, de patience, d’énergie, d’extase et 
de sagesse. Je rencontrai alors le buddha Jan teng (Dïpamkara) ; je 
lançai sur lui cinq lotus et j’étendis ma chevelure sur la boue 
[pour lui faire un tapis] 1 ; j’obtins alors la patience relative aux 
Dharma exempts de naissance ( amitpattikadharmaksânti ) et, aussi¬ 
tôt, les six vertus furent parfaites ( paripûrna ) en moi; monté dans 
les airs, je célébrai, en stances, le buddha Dïpamkara 2 . Je vis les 
innombrables Buddha des dix régions et j’obtins alors la collection 
des énergies véritables; les énergies étant égales, j’ai trouvé l’égalité 
de pensée ( citiasamatâ ) et, à cause de cette égalité de pensée, j’ai 
trouvé l’égalité de tous les Dharma ( sarvadharmasamatâ ) ». 

Ces diverses causes et caractéristiques constituent la vertu 
d’énergie. 


1 Sur l’offrande à Dïpamkara, voir plus haut, Traité, I, p. 248, 410 u., 

2 Sur ce phénomène de lévitation, voir Traité, I, p. 284, n. 2. 

25 
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CHAPITRE XXVIII 

LA VERTU D’EXTASE 


Sûtra : Il faut remplir la vertu d'extase en se basant sur l'inexis¬ 
tence de la distraction et de la délectation (dhyânapâramità paru 
pürayitavyâ aviksepanatâm anâsvâdanatâm upâdâya). 

I. NÉCESSITÉ DE L'EXTASE. 

Éàstra : Question. — Pour le Bodhisattva, la règle est de sauver 
tous les êtres; pourquoi se tient-il à l'écart dans les bois et les 
marais, la solitude et les montagnes, préoccupé seulement de sa 
propre personne et abandonnant les êtres? 

Réponse. — Bien que le Bodhisattva, corporellement, se tienne 
à l'écart des êtres, sa pensée ne les abandonne jamais. Dans la soli¬ 
tude (sântavihàra ), il cherche la concentration (, samâdhi ) et con¬ 
quiert la véritable sagesse (bhütaprajnâ) pour sauver tous les êtres. 
Quant on prend un médicament ( bhaisajya ) pour raison de santé, 
on interrompt temporairement ses affaires familiales; puis, quand 
les forces se sont affermies, on reprend ses affaires comme aupara¬ 
vant. Le repos que prend le Bodhisattva est de cette nature-là. Par 
la force de l'extase ( dhyàna) t il avale le médicament de la sagesse 
( prajnâ ) ; quand il a obtenu la force des supersavoirs (abhijnâlala ), 
il retourne chez les êtres, et devient, parmi eux, père, mère, épouse 
ou fils, maître, serviteur ou chef d'école, dieu, homme ou même 
animal; et il les guide par toutes sortes d'enseignements ( deêanâ) 
et de moyens salvifiques ( updya ). 

En outre, le Bodhisattva exerce le don ( dâna ), la moralité (sila) 
et la patience ( ksânti ), trois choses qui sont nommées : Portes du 
mérite (punyadvâra ). Durant d'innombrables générations, il se fait 
[Bhramâjdevarâja, Sakradevendra, roi cakravartin, roi du Jambu- 
dvlpa, et donne sans cesse aux êtres des vêtements faits des sept 
joyaux (saptaratnamaya vastra). Dans l'existence présente et dans 
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les existences futures, il jouit en abondance des cinq objets du 
désir (pancabhih kâmagunaih samarpito bhavati). Il est dit dans 
le sütra : « Le roi cakravartin, qui a enseigné aux peuples les 180 c 
dix [actes] bons, renaît plus tard dans le ciel » 1 . D'existence en 
existence, il fait le bien ( hita) des êtres et les conduit au bonheur 
(sukha ). Mais ce bonheur est transitoire (anitya) ; dans la suite, 
on subit encore la douleur ( duhkha ). Aussi le Bodhisattva produit- 
il une pensée de grande pitié (mahâkarunâcittam utpâdayati ), il 
veut faire le bien des êtres en leur assurant le Nirvana d'éternel 
bonheur (nityasukhanirvàna ). Ce Nirvana d’éternel bonheur pro¬ 
vient de la vraie sagesse (bhûtaprajnâ ), et la vraie sagesse provient 
de la fixation de la pensée ( cittaikâgrya ) et de l’extase (dhyâna). 
Allumez une lampe ( dïpa) : si brillante qu’elle soit, vous ne pouvez 
vous en servir si vous la placez en plein vent ; mettez-la à 1 ’abri, elle 
vous sera très utile. Il en va de même pour la sagesse dans une 
pensée distraite ( viksiptacitta ) : si l’abri de l’extase lui fait défaut, 
la sagesse pourra exister, mais son utilité sera des plus restreinte. 

Il faut posséder l’extase pour que la vraie sagesse se produise. 

C’est pourquoi le Bodhisattva, tout en se séparant des êtres et en 
se retirant dans la solitude (sdntavihârà ), cherche à obtenir l’extase. 

C’est parce que l’extase est pure que la sagesse est pure, elle 
aussi. Quand l’huile ( taila ) et la mèche ( varti ) sont pures, la 
lumière de la lampe est pure également. C’est pourquoi ceux qui 
veulent obtenir la pure sagesse pratiquent l’extase. 

En outre, lorsqu’on poursuit des entreprises humaines ( laukikâr - 
fixa), mais qu’on n’y applique pas tout son esprit, l’affaire ne 
réussit pas; comment alors [arriverait-on] à la sagesse bouddhique 
très profonde ( gambhïra ) si on négligeait l’extase? L’extase, c’est la 
concentration des pensées distraites (viksiptacittasarngrahana ). Les 
distractions ( viksiptacitta ) tourbillonnent plus légèrement que les 
poils de l’oie sauvage ( sàrasaloman ) ; si leur envolée n’est pas freinée, 
leur vitesse dépasse l’ouragan; elles sont plus difficiles à contenir 


1 Cf. Rô jasuttanta (Samyutta, V, p. 342; Tsa a lian, T 99, no 835, k. 30, 
p. 214 a): Râjâ càklcavatti catunnam dlpânam issariyàdhipaccam rajjam Tcâretvâ 
le ây as s a bhedâ parammaranâ sugatim saggam lokam upapajjati devânam 
Tâvatimsânam sahavyatam : <( Un roi cakravartin qui a exercé son pouvoir 
souverain et sa royauté sur les quatre continents, à la dissolution de son 
corps après la mort, renaît dans une bonne destinée, dans le monde des o.ieux, 
en compagnie des dieux Trâyastrimâa ». 
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qu 'un singe ( markata ) ; elles apparaissent et disparaissent plus 
[rapidement] que l'éclair ( vidyut ). Si la caractéristique de la 
pensée est à ce point incompressible, ceux qui veulent la gouverner 
n'y parviendront pas sans l'extase. Des stances disent : 

L'extase est le trésor ( kosa ) où l'on garde la sagesse, 
C'est le champ de mérite ( punyaksetra ) des qualités 

[(guna). 

L'extase est une eau pure ( viêuddhajala ) 

Qui peut laver les poussières du désir ( râgarajas ). 

L'extase est une armure de diamant (vajravarman ), 
Qui arrête les flèches des passions ( kleéesu ). 

Même si on n'a pas obtenu le Nirupadhisesanirvâna, 
On l'a déjà obtenu en partie. 

Quand on possède la concentration du diamant 

(vajrasamâdhi) l , 

On brise la montagne des entraves (samyojanagirï) > 
On obtient la force des six supersavoirs ( abhijnâ ), 

On peut sauver d'innombrables hommes. 

Une grande pluie peut percer 

Le tourbillon de poussière qui cache le soleil- 

[De même], l'extase peut dissiper 

Le vent du Vitarka-Vicâra qui distrait la pensée. 

Enfin, l'extase est difficile à obtenir (durlabha) ; c'est par une 
attention soutenue ( ekacitta ) et un effort spécial, sans relâchement, 
que l’ascète parviendra à l'acquérir. Si les dieux et les ermites 
(r$i) ne parviennent pas à l'obtenir, que dire alors des profanes 
( prthagjana ) à la pensée paresseuse ( kusïdacitta ) ? 

[Le second assaut des filles de Mâra] 2 . — Lorsque le Buddha 
était assis en extase sous l'arbre nyagrodha, les trois filles de Mâra 
l'interrogèrent par ces stances : 


1 Cette concentration se produit lorsque l'ascète abandonne la neuvième et 
dernière catégorie des passions qui l'attachent à la sphère la plus haute de 
l'existence : la quatrième àrüpyasamâpatti, encore appelée bhavâgra. 

2 Voir les références ci-dessus, p. 880, n. 1. 
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Seul, assis sous un arbre, 

Les six organes toujours en repos, 

Aurais-tu perdu un trésor? 

N éprouves-tu pas le poison du chagrin et de la douleur ? 

Ton visage n'a pas son pareil au monde, 

Tu demeures assis, les yeux fermés. 

Notre esprit éprouve de l'inquiétude : 

Que cherches-tu en cet endroit? 

Alors le Bhagavat répondit par ces stances : 

J'ai trouvé la saveur du Nirvana, 

Je n'aime point demeurer parmi les affections, 

J'ai chassé les ennemis internes et externes, 

Votre père aussi, je l’ai mis en fuite. 

J'ai trouvé la saveur de l'Immortel (amrtarasa ), 

Je suis assis en paix en cette forêt. 

Les êtres sont en proie aux affections, 

Pour eux j'éprouve de la pitié. 

Alors les trois filles éprouvèrent de la honte et se dirent en 
elles-mêmes : « Cet homme a renoncé aux plaisirs ( vïtaràga ) ; il est 
inébranlable ». Aussitôt, elles disparurent et ne furent plus visibles. 

IL MOYENS D’ACQUÉRIR L’EXTASE i. 

Question. — Par quels moyens ( upâya) acquiert-on la vertu 
d'extase ( dhyânapâramitâ ) ? 

Réponse. — En éliminant cinq objets [à savoir, les cinq désirs 
sensuels], en écartant cinq choses [à savoir, les cinq obstacles] et 
en exerçant cinq pratiques. 

A. Premier moyen : éliminer les désirs sensuels 2 . 

Comment éliminer les cinq objets? Il faut condamner les cinq 
objets du désir ( pancakâmagunanigarhana ) en disant : Hélas! Les 

1 Cette section sera reprise presque textuellement par Tche yi (538-597), le 
fondateur de la secte T’ien t’ai, dans son Sieou si tche kouan tso tcli’an fa yao, 
T 1915, k. 1, p. 463 b-465 b (tr. Beal, Catena, p. 258-267). 

2 Ce paragraphe n’est que l’élaboration de données canoniques. Pour le boud¬ 
dhisme ancien, l’ascète qui tend véritablement vers la perfection doit bannir 
de son esprit tout attachement aux cinq objets du désir. Le passage 
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êtres sont toujours tourmentés par les cinq objets du désir, et cepen¬ 
dant ils les recherchent sans fin. Les cinq objets du désir, une fois 
obtenus, se développent et progressent comme la fièvre ou la gale. 
Les cinq objets du désir sont sans utilité comme l'os que ronge 
le chien; ils fomentent la querelle ( vivâda ) comme la viande que 
se disputent les oiseaux; il brûlent l’homme comme la torche qu’on 
tient contre le vent; ils nuisent à l’homme comme de marcher sur 
un serpent venimeux; ils sont vains ( abhüta ) comme un gain fait 
en rêve ; ils sont brefs comme un emprunt à court terme h Les 
hommes affolés s’attachent aux cinq objets du désir et parviendront 
à la mort sans s’en débarrasser; à cause d’eux, dans l’existence 
future, ils subiront d’immenses douleurs. Un fou, qui convoitait 
un beau fruit, grimpa sur un arbre, mangea le fruit et refusa de 
descendre; on abattit l’arbre et, quand celui-ci tomba, le fou 
eut la tête brisée et mourut de douleur. [Le même sort est réservé 
à celui qui convoite les objets du désir]. — D’ailleurs, ces cinq 
objets du désir ne durent qu’un instant : quand le plaisir [qu’ils 
procurent] a disparu, ce sont de grandes douleurs. Ces objets sont 
comparables à un couteau enduit de miel ( madhvàliptasastra) : 
ceux qui le lèchent convoitent la douceur [du miel] et ignorent 
que le couteau leur blessera la langue. Les cinq objets du désir 
rapprochent [l’homme] de l’animal; le sage, qui les connaît, peut 
s’en écarter. En voici un exemple : 

[L’Upâsaka provoqué par une divinité féminine ] 2 . — Un upâsaka, 
à la tête d’une troupe de commerçants, gagnait sa vie par des 

« Pane’ ime bhiTclchave kâmagunâ... » qui définit battrait ( assâda ) des désirs, 
leurs désavantages ( âdinava ) et le moyen d’y échapper, se rencontre à plusieurs 
endroits du canon : cf. Majjhima, I, p. 85-87, 92, 454; II, p. 42; III, p. 114; 
Aùguttara, III, p. 411; IY, p. 415, 430, 449, 458; Tchong a lian, T 26, 
k. 25, p 584 c; Tseng yi a han, T 125, k. 12, p. 604 c. 

1 Devant le bhikçu Arittha le Buddlia a comparé les désirs à un squelette 
{atthïkankdla ), un morceau de viande avariée (mamsapesi ), une flambée 
d’herbes (tin’ ükkà ), un fossé de charbons ardents ( angârakâsu ), un rêve 
(supina), une mendicité ( ydeita ), un fruit d’arbre vénéneux (ruhlchaphala ), 
un abattoir ( asisüna ), un pieu pointu (sattisûla), une tête de serpent ( sappaMra ) : 
cf. Vinaya, II, p. 25; Majjhima, I, p. 130; Anguttara, III, p. 97. — Les 
sources chinoises signalent également cet entretien avec Arittha : Tchong a han, 
T 26, k. 54, p. 763 c; Wou fen liu, T 1421, k. 8, p. 56 c; Mo ho seng k’i liu, 
T 1425, k. 17, p. 367 a; Sseu fen liu, T 1428, k. 17, p. 682 a; Che song liu, 
T 1435, k. 15, k. 106a; Ken pen chouo... p’i nai ye, T 1442, k. 39, p. 840b. 

2 Récit reproduit dans le King liu yi siang, T 2121, k. 37, p. 200 b. 
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expéditions lointaines. Une fois qu'il voyageait la nuit, par le froid 
et la neige, il perdit ses compagnons et s'arrêta dans une grotte 
de pierre. A ce moment, la divinité de la montagne ( giridevatâ) 
se transforma en femme et, s'approchant pour le tenter, lui dit 
cette stance : 

La neige blanche recouvre le sol de la montagne, 

Tous les animaux se sont retirés, 

Moi seule suis sans refuge, 

Je voudrais seulement gagner ta sympathie. 

L'upâsaka se couvrit les oreilles des deux mains et répondit par 181 b 
ces stances : 

Femme impudente et mauvaise, 

Qui profères ces paroles impures! 

Que l’eau t’emporte ou que le feu te brûle ! 

Je ne veux point entendre ta voix. 

J'ai une épouse, mais je ne la désire point, 

Comment donc commettrais-je la luxure [avec toi] ? 

Les plaisirs des sens sont peu profonds, 

Mais la douleur et le tourment [qu'ils procurent] 

sont très profonds. 

Quant on jouit des plaisirs, on n'est pas rassasié; 

Quand on en est privé, on éprouve une grande douleur ; 

Quand on ne les possède point, on veut les posséder; 

Quand on les possède, on en est tourmenté. 

Les joies du plaisir sont rares 

Le chagrin et la douleur qu’il distille sont abondants. 

A cause de lui les hommes perdent la vie, 

Pareils aux papillons qui se ruent sur la lampe. 

Ayant entendu ces stances, la divinité de la montagne releva cet 
homme et le ramena auprès de ses compagnons. 

Celui-là est sage, qui condamne les désirs et ne veut point s'at¬ 
tacher aux cinq objets du désir : couleurs (rüpa), sons ( sabda ), 
parfums (gandha), saveurs (rasa) et touchers ( sprastavya ) agréables. 

C'est en recherchant l'extase ( dhyâna) qu'il faut rejeter tout 
cela. 
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1. Rejeter les couleurs. 

Comment rejeter les couleurs [prises ici dans le sens de beauté 
féminine] ? En considérant les ravages ( upaghâta ) exercés par les 
couleurs. Lorsqu'un homme s'attache ( abhinivisate ) aux couleurs, 
le feu des entraves ( samyojana ) le brûle entièrement et consume 
son corps, pareil au feu qui consume l'or et l'argent. Du bouillon 
en ébullition, du miel chaud ont une couleur et une saveur, mais 
ils brûlent le corps et emportent la bouche : il faut se hâter de 
les rejeter : il en va de même pour l'attachement aux belles cou¬ 
leurs et aux saveurs exquises. 

En outre, le fait d'aimer ou de détester dépend de l'homme; la 
couleur en elle-même est indéterminée (aniyata). Comment le sait- 
on? Quand on voit de loin un homme qu'on aime bien, on éprouve 
des sentiments de joie et d'affection; quand on voit de loin un 
ennemi ou un adversaire, on éprouve des sentiments de colère et 
d’hostilité; quand on voit un homme qui vous est indifférent, on 
n'a ni colère ni joie. Si on veut expulser cette joie ou cette colère, 
il faut rejeter les mauvais sentiments et les couleurs, les abandonner 
ensemble, au même moment. Lorsque de l'or en fusion brûle votre 
corps, et que vous voulez vous en débarrasser, il n'est pas possible 
de vouloir seulement éviter le feu tout en conservant l'or; il faut 
écarter à la fois l'or et le feu. 

[Bimbasâra chez Âmrapâlï] \ — Ainsi le roi P’in p’o so lo 
(Bimbasâra), pour la beauté [d'une femme], pénétra en personne 

1 A fan p’o lo est une transcription, rare et défectueuse, pour Âmrapâlï; voir 
Fan fan yu, T 2130, k. 5, p. 1017 c. Âmrapâlï (en pâli, Ambapâlï) est cette 
riche courtisane de Vaiâàlï qui, peu de temps avant la mort du Buddha, alla le 
visiter en grande pompe, lui ménagea une réception princière et fit don à la 
Communauté de 1’Ainbapàlivana ; cet événement est rapporté dans les Sûtra 
(Dïgha, II, p. 95-98; Tch’ang a han, T 1, k. 2, p. 13b-14c; T 5, k. 1, p. 
163b-164b; T 6, k. 1, p. 178c-179b), les Vinaya (Vin. pâli, I, p. 231-233; 
Wou fen liu, T 1421, k. 20, p. 135b-136a; Sseu fen liu, T 1428, k. 40, 
p. 856 a; Ken pen chouo... tsa che, T 1451, k. 36, p. 385 c-387 c), et ailleurs 
encore (p. ex. Tchong pen k’i king, T 196, k. 2, p. 161b). — Âmrapâlï naquit 
miraculeusement dans la fleur d’un manguier magique appartenant à un 
brahmane de Vaisàlî. Le brahmane adopta Âmrapâlï et en fit une courtisane. 
Sept rois se disputèrent les faveurs de la jeune femme; Bimbasâra, roi du 
Magadha, bien qu’il fût en guerre avec les Licchavi de Vaiéâlï, s’introduisit 
subrepticement dans la ville, pénétra dans la tour où Âmrapâlï était enfermée 
et s’amusa avec elle durant une semaine. Âmrapâlï lui donna un fils qui 
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dans un royaume ennemi et demeura seul dans la chambre de la 
courtisane ( vesyâ) A fan p’o lo (Âmrapâlï). 

devint plus tard le célèbre médecin Jîvaka : cf. Nai niu k’i yu y in yuan king, 
T 553, p. 896-902 (tr. Cha vannes, Contes , III, p. 325-361) ; Nai niu k’i p’o king, 
T 554, p. 902-906; Wen che si yu tchong seng king, T 701, p. 802 c*803 c. 
Selon le Vin. des Mûlasarvâstivâdin, le fils de Bimbasâra et d’Âmrapàlï s’ap¬ 
pelait Abhaya ( Gilgit Manuscripts, III, 2, p. 22), tandis que Jîvaka était le 
fils de Bimbasâra et de la femme d’un marchand dont le nom n’est pas 
donné (ibid., p. 23-25). Dans les sources pâlies, Yimala-Kondanna est donné 
comme fils de Bimbasâra et d’Âmrapàlï (Theragàthà Comm., I, p. 146); 
Jîvaka aurait eu pour père Abhaya-Râjakumâra — un des fils de Bimbasâra — 
et, pour mère, une courtisane de Ràjagrha, nommée Sàlavatï (Manoratha, 
I, p. 399). 

La rencontre entre Bimbasâra et Âmrapâlï, à laquelle le Mppé fait allusion 
ici, est racontée au long dans T 553 et 554 (1. c.) : Le roi entre dans le 
jardin par un aqueduc, monte dans la tour, séduit Âmrapâlï et, avant de la 
quitter, lui remet son anneau, en lui déclarant que, si elle a une fille, elle 
peut la garder; mais que, si elle a un fils, elle doit le lui apporter avec 
l’anneau d’or en signe de reconnaissance. 

Un récit détaillé de la rencontre se trouve également dans le Cïvaravastu du 
Vin. des Mùlasarv. (cf. Dulva dans Rockhill, Life, p. 64, et Schiefner- 
Ralston, Tibetan Taies, p. 88-89). Le texte original, retrouvé à Gilgit, vient 
d’être publié dans les Gilgit Manuscripts, III, 2, p. 19-21 : 

Yâvad aparena samayena râjâ mâgadhah èrenyo Bimbisâra upari 
prâsâdatalagato *mâtyaganaparivrtah satkathayà tiçthati. bhavantah kena 
kïdréï vesyâ drçtâ. Gopah kathayati. deva tisthantu tâvad anyàh. Vaisàlyâm 
Âmrapâlï nàma veéyâ ativa rüpayauvanasampannâ catuhçastikalâbhijnà 
deva8yaivopabhogyâ. sa kathayati. Gopa, yady evam gacchâmo Vaiéàlïm 
tayâ sàrdham paricârayàmah. sa kathayati. devasya Vaisâlakâ Licchavayo 
dïrgharàtram bàdhakàh pratyarthinah pratyamitràh. mâ te anartham karisyanti. 
râjâ kathayati. bhavati khalu puruçànàm puruçasàhasam. gacchâmah. sa 
kathayati. yadi devasyàvasyanirbandho gacchâmah. sa ratham abhiruhya 
Gopena sàrdham Faiéâlim samprasthito f nupûrvena Vaisàlïm gatah. Gopa 
udyâne sthitah. râjâ Àmrapâlyà grham pravistah. yâvad ghantà ratitum 
ârabdhd. Vaiéâlakâh ksubdhâh. bhavantah ko ’py asmâkam amitrakah praviçtah. 
ghantà ratatiti. uccasabdo mahàéabdo jâtah. râjâ Bimbisâra Âmra - 
pàlïm prcchati. bhadre kim état, deva grhavicayah kriyate. kasyàrthâya. 
devasya pratipattavyam. kim niçpalàye. deva mâ kàhalo bhava, saptame 
divase marna grhavicaya àpadyate. saptâham tâvat krîda ramasva paricâraya 
saptàhasyâtyayàt kàlajnà bhaviçyâmïti. sa tayâ sàrdham krïdati ramate 
paricàrayati yâvad Âmrapâlï âpannasattvâ samvrttà. tadâ Bimbisàràya 
niveditam. deva àpannasattvàsmi samvrtteti. tena tasyà-' viratï angulimudrâ 
ca dattà. uktâ ca. yadi dàrikâ bhavati tavaiva. atha dàrakah. etàm viralîm 
pràvrtya angulimudrâm ca grïvâyâm baddhvâ matsakàéam presayasi. sa ca 
nirgatya Gopena sàrdham ratham abhiruhya samprasthitah. ghantà tûsnïm 
avasthità. te kathayanti. bhavanto f mitrako nirgatah samanveçayàma iti. 
panca Licchavisatâni baddhagodhângulitrànàni râjno Bimbisârasya prsthatah 
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samanubaddJiâni. Gopena drftâni. sa kathayati. deva Vaiéàlikâ Licchavaya 
âgatâh. kim ebhih sârdham devo yudhyate. âhosvit ratham vâhayasîti. sa 
kathayati. aham srântako ratham vâhayâmi. tvam eva ebhih sârdham yudhyasvetù 
sa taih sârdham yoddhum ârabdhah. Vaisàlakaih pratyabhijnâtah te kathayanti. 
bhavantah sa evâyam purusaraksaso nivartâmaha iti. te pratinivrttâ Vaiéâlïm 
gatâh samnipatya ptinah kriyâkâram krtâh. bhavanta etad api vairam 
asmâbhir Bimbisâraputrànâm niryâtayitavyam iti. 

Un autre jour, le roi du Magadha, Srenya Bimbisâra, monté sur la terrasse 
de son palais, et entouré de la troupe de ses ministres, se livrait à la conver¬ 
sation, « Messieurs, demanda-t-il, avez-vous vu quelque belle courtisane ? » [Le 
ministre] Gopa répondit: «Majesté, laissons de côté les autres! il y a à 
Vaiéàlï une courtisane nommée Àmrapàlï, excellemment douée de beauté et de 
jeunesse, versée dans les soixante-quatre arts, digne d’être aimée par votre 
Majesté seulement». Bimbisâra dit: «Gopa, s’il en est ainsi, allons à 
Vaiéàlï et faisons-lui la cour ». Gopa répondit : « Les Licchavi de Vaiéàlï, 
depuis longtemps, sont les oppresseurs, les adversaires et les ennemis de votre 
Majesté. Pourvu qu’ils ne vous fassent point de mal! » Le roi reprit : «Aux 
hommes conviennent des exploits d’hommes. Allons!» Gopa répondit: «Si 
c’est là la volonté inébranlable de votre Majesté, allons-y ». Le roi monta 
sur un char, partit pour Vaiéàlï avec Gopa et arriva à cette ville en temps 
voulu. Gopa resta dans le parc et le roi pénétra dans la maison d’Âmrapàlï. 
A ce moment, une cloche se mit à sonner; les habitants de Vaiéàlï s’émurent : 
« Messieurs, dirent-ils, quelque ennemi est entré chez nous car la cloche sonne ». 
Des exclamations et des clameurs s’élevèrent; [en les entendant], le roi 
Bimbisâra questionna Àmrapàlï : « Ma chère, qu ’est-ce que cela î » — 
« Majesté, dit-elle, on procède à une perquisition dans les maisons ». — « Pour¬ 
quoi donc?» — «A cause de votre Majesté». — «Eh quoi! dois-je fuir?» 
demanda le roi. — « Que votre Majesté ne se trouble point, Teprit Àmrapàlï ; 
c’est seulement dans sept jours que la perquisition aura lieu dans ma maison. 
Durant ces sept jours, amusez-vous donc, faites l’amour et faites la cour; 
au bout des sept jours, je saurai que le moment est venu [de vous congédier] ». 
Le roi s’amusa donc avec elle, lui fit l’amour et lui fit la cour, si bien que 
Àmrapàlï devint enceinte. Alors elle annonça à Bimbisâra : « Majesté, me 
voici enceinte! » Bimbisâra lui donna une robe et un anneau marqué de son 
sceau, et il lui dit « Si c ’est une fille, elle appartiendra à toi seule ; si c ’est 
un garçon, tu le revêtiras de cette robe, tu lui lieras cet anneau au cou et 
tu me l’enverras». Le roi sortit, monta sur le char av#>c Gopa et s’en alla. 
Aussitôt, la cloche se tut; les habitants de Vaiéàlï dirent : « Messieurs! l’ennemi 
est sorti; poursuivons-le! » Cinq cents Licchavi, armés d’une courroie protégeant 
le bras gauche ( godhà ) et de protège-doigts (angulitrâna) , se mirent à la 
poursuite du roi Bimbisâra. Gopa les vit et dit : « Majesté, les Licchavi de 
Vaiéàlï arrivent! Votre Majesté combattra-t-elle avec eux, ou mènerez-vous le 
char?» Le roi répondit : «Je suis un peu fatigué, je mènerai le char; toi, 
combats avec eux ». Gopa engagea le combat avec eux. Les habitants de Vaiéàlï 
le reconnurent et dirent : « Messieurs, celui-ci est un homme-démon, allons-nous 
en! » Us firent demi-tour, rentrèrent à Vaiéàlï et, s’étant réunis, ils prirent 
encoro la décision suivante : « Messieurs ! nous devons encore tirer cette 

vengeance sur les fils de Bimbisâra », 
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[Udayana et les cinq cents rsi] *. — Le roi Yeou Vien (Udayana), 
par attachement pour la beauté féminine (rûpasanga ), coupa les 
mains et les pieds de cinq cents Rsi. 

C'est pour toutes ces raisons que l'on condamne le désir des 
couleurs ( rüpakâmaguna ). 


1 Épisode emprunté à la Vibhâçà (cf. P'i p'o cha, T 1545, k. 61, p. 314b-c; 
A p’i t'an p'i p'o cha, T 1546, k. 32, p. 237b) et repris dans le King liu yi 
eiang, T 2121, k. 39, p. 208 b-c : Autrefois, il y eut un roi nommé Wou Vo 
yen na (Udayana) qui, à la tête de sa maison, se rendit sur la montagne 
Chouei tsi [85; 157 et 6 « Traces de l'eau », transcrit, dans T 1546, p. 237 b 1 : 

Tu tou po t’o (75 et 22; 80 et 4; 85 et 5, 170 et 5), probablement Udrakapada, 

correspondant à VüdaJcavana des sources pâlies : cf. Suttanipâta Comm. II, 
p. 514-515; Sârattha, II, p. 393], Il écarta les hommes et, ne gardant que 
les femmes, se livra avec elles aux cinq plaisirs ; il prit ses ébats à volonté; 
la musique était belle et l'atmosphère parfumée. Le roi ordonna aux femmes 
de danser nues. A ce moment, cinq cents rçi, qui avaient renoncé aux plaisirs 
( vitardga ), chevauchant leur abhijnâ de pouvoir miraculeux ( rddhi ), vinrent à 
passer au-dessus de cette scène. Certains virent la beauté des femmes, d'autres 
entendirent les sons merveilleux, d'autres enfin respirèrent les parfums délicieux : 
tous perdirent leur pouvoir miraculeux et s’abattirent sur la montagne, inca¬ 
pables de voler encore, tels des oiseaux aux ailes coupées. Le roi les vit et 

leur demanda qui ils étaient. Us répondirent : « Nous sommes des rçi ». 

Le roi leur demanda : « Avez-vous obtenu le recueillement de base ( maulasamà - 
patti) nommé Lieu de la Non-conscience-non-inconscience ( naivasamjndnâsam - 
jfiâyatana) ? » Les rçi répondirent qu'ils ne l'avaient point obtenu. De fil en 
aiguille, le roi leur demanda s’ils avaient obtenu la première extase ( dhyâna ), 
et les rçi répondirent: «Nous l'avions obtenue autrefois, mais maintenant 
nous l'avons perdue». Le roi s'irrita et leur dit : «Hommes qui n'avez point 
renoncé au désir, pourquoi regardez-vous les femmes de mon palais? C’est 
très inconvenant! » Aussitôt, il tira son épée et coupa les mains et les pieds 
de ces cinq cents rçi. 

Udayana (en pâli Udena), roi de Kausambï, fut sur le point de renouveler 
cet acte de cruauté en d'autres circonstances encore : Il découvrit un jour 
que les dames de son palais avaient donné à Ânanda cinq cents robes coûteuses ; 
heureusement, Ânanda put lui expliquer que les dons faits à la communauté 
n'étaient jamais perclus, et le roi, satisfait de cette explication, donna à 
son tour cinq cents habits : cf. Vinaya pâli, II, p. 291 (tr. Rh. D.-Oldenberg, 

III, p. 382-384), Dhammapadattha, I, p. 218-220 (tr. Burlingàme, Legends, 
I, p. 287-288). — Un autre jour qu'il se promenait dans son parc Vdàkavana 
(comparer, au début de la présente note, la montagne Udalcapaâa, mentionnée 
dans la Vibhâçà), Udayana s’aperçut que ses femmes avaient fait don de leurs 
robes au bhikçu Pindola Bhàradvàja. Il questionna le religieux sur le bien 
fondé de ce don, mais l'ascète garda le silence. Udayana, irrité, essaya de le 
faire dévorer par des fourmis rouges, mais Pindola s'évanouit dans les airs : 
cf. Suttanipâta Comm., II, p. 514-515; Sàrattha, II, p. 393-395; Jâtaka, 

IV, p. 375, — Comparer aussi Yi tsou king, T 198, k. 1, p. 175c-176b, 
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2. Rejeter les sons agréables. 

Pourquoi condamner les sons ( sabda ) ? La caractéristique des sons 
est 1 instabilité : aussitôt entendus, ils s’évanouissent. Le fou 
( müdha ) qui ne sait pas que le son est caractérisé par l’imperma- 
nence ( anityatva), le changement ( parinâmatva ) et la disparition 
(hâni) trouve, dans les sons ( ghosa), un vain plaisir et, quand le 
son a disparu, il s’en souvient et s’y attache. 

[La Kimnarl et les cinq cents /fat] 1 — Ainsi, cinq cents Çsi 
habitaient sur la montagne. Une Tchen t’o lo niu (Kimnarï) se 
baignait dans un étang de la Montagne des neiges ( Himavat ) et, 
lorsqu’ils entendirent son chant, les Rsi perdirent leur extase 
( dhyâna ) ; l’ivresse de leur cœur était si violente qu’ils ne purent la 
dominer, comme si un grand vent soufflait sur les arbres de la forêt. 

181 c Entendant ce chant d’une beauté subtile, aux accents doux (mrdu), 
tendres ( taruna ) et purs ( visuddha), ils éprouvèrent une impression 
mauvaise et ne purent dominer la violence de leur esprit. Dans 
l’existence présente, ils perdirent leurs qualités ( guna ) et, dans 
1 ’existence suivante, ils tombèrent dans une mauvaise destinée 
(durgatï ). 

Le sage considère que le son naît et périt d’instant en instant 
(ksanaksanam utpannaniruddha) , que le moment antérieur n’est pas 
en cohésion avec le moment postérieur et qu’il n’y a point de con¬ 
tinuité ( prabandha ) : sachant cela, il n’éprouve pour les sons aucun 
attachement (abhinivesa) . Si la musique des dieux ne peut troubler 
un tel sage, comment la voix humaine y parviendrait-elle? 

C’est pour toutes ces raisons qu’on condamne le désir des sons 
( sabdakâmaguna ). 

3. Rejeter les odeurs agréables. 

Pourquoi condamner les odeurs ( gandlia ) ? D ’aucuns prétendent 
que s’attacher aux odeurs est une faute légère, mais l’attachement 
aux odeurs ouvre la porte aux entraves (samyojana) . Même si on a 
gardé la moralité ( sïla ) durant cent ans, il suffit d’un instant 
pour la violer. 

[Le sràmanera qui devient nàga] 2 . — Ainsi, il y avait un Arhat 
qui se rendait constamment dans le palais d’un nàga pour y manger. 

1 Voir encore ci-dessous, p. 1046. 

2 Le même conte se retrouve dans le Kieou tsa p'i vu king, T 206, n° 6, 
k. 1, p. 511 c-512 a (tr. Chavannes, Contes, I, p. 358-360) ; Tcliong king 
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[Un jour], quand il eut fini de manger, il remit son bol à un 
srâmanera pour qu’il le lavât. A l’intérieur du bol, quelques grains 
de riz étaient restés; le srâmanera les sentit et leur trouva beau¬ 
coup de parfum; il les mangea et leur trouva un goût exquis. Il 
eut recours à un artifice ( upàya ) et entra sous le lit de sangles 
de son maître; des deux mains, il se cramponna au pied du lit 
de sangles, et, lorsque son maître partit, le srâmanera pénétra 
avec le lit de sangles dans le palais du nâga. Le nâga dit [au 
maître] : « Cet homme n’a point encore obtenu le Chemin, pour¬ 
quoi l’avez-vous amené avec vous?» Le maître répondit : «Je ne 
m’étais pas aperçu [qu’il venait avec moi] ». 

Le srâmanera reçut du riz et en mangea; en outre, il vit une 
nâgï dont le corps était d’une beauté parfaite et avait un parfum 
et une grâce inégalables; son esprit s’attacha passionnément à elle 
et il prononça ce vœu : « Puissé-je prendre la place de ce nâga et 
demeurer dans ce palais. » Le nâga dit [au maître] : « A l’avenir, 
ne me ramenez plus ce srâmanera ». Quand le srâmanera fut de 
retour, il s’appliqua attentivement ( ekacittena ) à pratiquer les libé¬ 
ralités ( dâna ) et à observer la moralité (sila) y en priant seulement 
que, selon son vœu, il devînt promptement un nâga. Or, un jour 
qu’il tournait autour ( pradaksinâ ) du temple ( caitya ), de l’eau 
apparut sous ses pieds 1 ; il comprit donc qu’il avait certainement 
obtenu de devenir un nâga; il se rendit alors directement sur la 
rive d’un grand lac, à l’endroit où auparavant son maître était 
entré [pour aller chez le nâga] ; il se couvrit la tête de son kâsây'u 
et entra dans l’eau; il mourut aussitôt et se transforma ensuite 
en un grand nâga; parce que ses mérites ( punya ) étaient grands, 
il tua l’autre nâga, et tout le lac fut rouge de sang. 

Un peu avant que cela se passât, son maître et toute la com¬ 
munauté ( samgha ) lui avaient fait des reproches ; mais le srâmanera 
leur avait dit : « Ma résolution est arrêtée et les diverses marques 
[que je vais avoir un corps de nâga] ont déjà fait leur apparition ». 
Son maître et toute la communauté s’étaient rendus près du lac 
pour le voir [s’y jeter]. 

siuan tsa p ’i yu, T 208, n° 10, k. 1, p. 533 c-534 a (tr. Chavànnes, Contes , 
II, p. 87-88); King liu yi siang, T 2121, k. 22, p. 121 a*b. 

1 Comme Ta remarqué Chavannea, c’est à ses mains qui suintent que le 
srâmanera du Divyâvadâna, p. 346, s’aperçoit qu’il est en train de devenir 
nâga. 
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Telle est la raison pour laquelle on s’attache aux odeurs. 
[Padumapupphasutta] x . — Il y avait un bhiksu qui habitait 
dans une forêt. En suivant les bords de l’Étang des lotus, il sentit 


i Padumapuppha ou Pundarïkasutta dans Samyutta, I, p. 204 ; Ekam 
samayam annataro bhikkhu Kosalesu viharati annatarasmim vanasande. Tena 
kho pana samaycna so bhikkhu pacchâbhattam piiidapâtapatikkanto pokkharanim 
ogahetvâ padumam upasinghati. Atha kho yâ tasmim vanasande adhivatthâ 
devatâ tassa bhikkhuno anukampikà atthakâmà tam bhikkhum samvejetukâmâ 
yena so bhikkhu ten f upasankami. Upasankamitvà tain bhikkhum gâthâya 
ajjhabhâsi : 


Yam etam vârijam puppham adinnam upasinghasi, 
ekangam etam theyyânam, gandhattheno si mdrisd ti. 

[Bhikkhu] : 

Na haràmi na bhanjâmi, ârâ sibghàmi vârijam , 
atha kena nu vannena gandhattheno ti vuccati. 

Yo f yam bhisâni khanati pundarîkâni bhuhjati, 
evam âkinnakammanto, kasmâ eso na vuccati . 


[Devatâ] : 

Àkinnaluddo puriso dhâticelam va mdkkhito , 
tasmim me vacanam natthi tan cârahâmi vattave. 
Ananganassa posassa niccam sucigavesino, 
vâlaggamattam pâpassa abbhâmattam va khâyati. 

[Bhikkhu] : 

Addhâ mam yakkha jànâsi atho mam anukampasi, 
puna pi yakkha vajjesi yadâ passasi edisam. 


[Devatâ] : 

Neva tam upâjïvâmi na pi te katakammase 

tvam eva bhikkhu jâneyya yena gaccheyya suggatin ti. 

Atha kho so bhikkhu tâya devatàya samvejito samvegam ûpâdîti. 

Un jour, un certain bhikgu résidait chez les Koéala, dans un bois. En ce 
temps-là, le bhikgu, rentré de sa tournée d-'aumônes, après le repas, se baigna 
dans un étang et respira un lotus. La divinité qui résidait dans ce bois, 
ayant pitié de ce bhikgu et voulant son bien, se rendit auprès de lui, dans 
le désir de lui faire honte. S’étant approchée de lui, elle dit cette stance : 

« Cette fleur aquatique, qui ne t ’a pas été donnée, et que tu respires, c ’est 
une des choses qui peuvent être volées; tu es un voleur de parfum, mon cher! » 

Le bhikgu : 

« Je ne prends pas, je ne brise pas, je respire seulement de loin cette 
» fleur aquatique. A quel titre donc me traite-t-on de voleur de parfum 1 
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le parfum ( gandha ) des lotus ; son esprit en fut tout réjoui et, tout 
en passant, il éprouvait des sentiments d’affection. La divinité de 

» Celui qui arrache les tiges et mange les fleurs de lotus et agit de façon 
» aussi désordonnée, pourquoi, lui, n 'est-il pas appelé voleur ? » 

La devatâ : 

a L'homme [dont tu parles] est rempli de cruauté et souillé comme un habit 
» de nourrice; ma parole ne s'adresse pas à lui; cependant j'ose dire ceci: 

» Pour un homme sans tache, qui recherche toujours la pureté, un péché 
» minuscule comme la pointe d'un cheveu apparaît aussi grand qu 'un nuage ». 

Le bhikçu : 

« En vérité, ô Yak$a, tu me connais, et tu as pitié de moi. Parle-moi encore, 
ô Yakça, si tu vois quelque chose de semblable ». 

La devatâ : 

«Je ne vis point à tes dépens et tu n'as personne pour agir à ta place. 
Toi seul, ô bhikçu, dois savoir comment tu atteindras une bonne destinée ». 

Alors le bhikçu, stimulé par cette divinité, éprouva de l'émotion. 

La recension correspondante du Samyuktàgama est connue par la traduction 
chinoise du Tsa a han, T 99, no 1338, k. 50, p. 369 a-b (voir aussi T 100, 
no 358, k. 16, p. 490 c). Comme le Mppé, elle met en scène, à côté du bhikçu 
et de la devatâ, un troisième personnage qui descend dans l'eau « arrache les 
tiges de lotus et s'en va lourdement chargé ». C 'est lui, et non le bhikçu qui 
se contente de respirer les fleurs, qui mériterait, semble-t-il, le titre de voleur. 
De là la remarque du bhikçu : « Celui qui arrache les tiges et mange les* 
fleurs, pourquoi, lui, n’est-il pas appelé voleur ? ». — La recension du Tsa a han 
diffère encore du pâli par l'introduction et le dénouement : «Un jour, dit-elle, 
le Buddha résidait à Sràvastï dans le jardin d'Anàthapindada. Un certain 
bhikçu, résidant parmi les habitants du Koéala et fixé dans une forêt, souf¬ 
frait des yeux. Il reçut de son maître l'ordre de respirer une fleur de lotus. 

Ayant reçu cet ordre, il se rendit au bord d'une rivière de lotus. Il s'établit 

sur la rive escarpée et s'assit, face au vent, respirant le parfum amené par le 
vent, etc. ». Le récit se termine de la façon suivante : « L’e bhikçu, ayant 
entendu les paroles de la devatâ, se réjouit, quitta son siège et s'en alla. 

Retiré dans la solitude, il médita énergiquement, trancha ses klésa et devint 

Arhat ». 

Le Padumapupphasutta, transformé en jàtaka selon un procédé littéraire 
bien connu (cf. Winternitz, Literature, II, p. 115, n. 2), est repris dans le 
Bhisapupphajàtaka, Jàtaka pâli no 392, III, p. 308-310 : Atïte Bàrânasiyam 
Brahmadatte rajjam kârente Bodhisatto ekasmim Kâsinigâme bràhmanakule 
nibbattitvâ vayapatto Takkasilâyam ugganhitasippo aparabhâge isipabbajjam 
pabbajitvà ekam padumasaram nissâya upavasanto ekadivasam saram otaritvâ 
supupphitapadumam upasimghamàno atthàsi... — Comme le Tsa a han et le 
Hpps, le jàtaka pâli introduit, à côté du bodhisattva et de la devatâ, un 
troisième personnage dont le sutta pâli ne faisait pas mention : Tasmim pana 
khane eko puriso tasmim sare bhisàni o’eva khanati pundarîkâni ca bhanjati . 
Bodhisatto tam disvâ « àrâ thatvâ upasimghantam coro ti vadasi, etam purisam 
kasmâ na bhanasïti » tàya saddhim sallapanto tatiyam gâtham âha : To 
'yam bhisâni khanati... 
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l'étang lui dit : « Pourquoi as-tu abandonné le pied de ton arbre, 
l'endroit où tu étais assis en extase, pour venir me voler mon 
parfum? A cause de ton attachement aux parfums, les entraves 
(, samyojana ) qui dormaient en toi se sont toutes réveillées ». Au 
même moment, un homme arriva, entra dans l'étang, cueillit des 
lotus en quantité, arrachant les racines et les tiges et s'en alla 
avec toute une charge. La divinité de l'étang garda le silence et 
n 'eut pas une parole. Le bhiksu lui dit : « Cet homme détruit ton 
étang, prend tes lotus et tu n'as pas une parole. Moi, j'ai seulement 
longé le bord de l'étang et, dès que tu m'as vu, tu m'a insulté et 
reproché de te voler ton parfum! » La divinité de l'étang répondit : 

182 a «Cet homme vulgaire et mauvais s'est toujours vautré dans le 
fumier des péchés et des souillures, plongé jusqu'à la tête dans 
l'impureté; je ne m'entretiens pas avec lui. Mais, toi, tu es un 
brave homme pratiquant l'extase; cependant, en t'attachant aux 
parfums, tu détruis le bien qui est en toi; c'est pourquoi je te fais 
des reproches. S'il y a une noirceur ou quelque saleté sur une 
étoffe blanche et immaculée, tous les hommes la remarquent. Mais 
ce mauvais homme est comparable à une noirceur sur un habit noir, 
que personne ne voit. Qui donc l'interrogerait? » 

C'est pour toutes ces raisons que l'on condamne le désir des 
parfums ( gandhahâmaguna ). 

4. Rejeter les saveurs agréables. 

Pourquoi condamner les saveurs (rasa) ? Il faut se raisonner [et 
dire] : Rien qu'en convoitant les saveurs exquises, je subirai toutes 
les douleurs : on me versera dans la bouche du cuivre en fusion 
(kvathitatâmra), j'avalerai des boules de fer brûlantes ( âdïptàyo - 
gudâ). Si je ne considère pas la nature des aliments, les sentiments 
de gourmandise s'établiront en moi, et je tomberai au rang des 
insectes impurs (asucïkrmï). 

[Le srâmanera amateur de crème ] K — Ainsi, un srâmanera 
aimait la crème et y pensait toujours : chaque fois que les généreux 
donateurs ( dânapati ) distribuaient de la crème à la communauté 
(samgha)y le srâmanera recevait la partie restante; dans son esprit, 
l'amour [de la crème] s'implantait, et la joie ne le quittait pas. 
A la fin de sa vie, il renaquit [en qualité d'insecte] dans une cruche 


1 Reproduit dans le King liu yi siang, T 2121, k. 22, p. 121b. 
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où restait de la crème. Le maître de ce sràmanera avait obtenu Tétât 
d'arhat. Un jour que la communauté se partageait de la crème, il 
dit [aux bhiksu] : « Doucement! doucement! ne blessez pas ce sràma¬ 
nera amateur de crème ». Les religieux lui dirent : « C'est là un in¬ 
secte ; pourquoi nous parlez-vous du sràmanera amateur de crème ? » 
Le maître répondit : « Cet insecte était autrefois mon sràmanera, 
toujours occupé à convoiter les restes de crème; c'est pourquoi il a 
pris naissance dans cette cruche ». L'insecte se trouvait dans la 
portion de lait que le maître avait reçue ; il se présenta, et le maître 
lui dit : « Amateur de crème, pourquoi es-tu venu ?» ; il prit de 
la crème et la lui donna. 

[Le prince héritier empoisonné par un fruit] 1 . — Dans un 
royaume dont le roi s'appelait Yue fen (Candrabhàga), il y avait 
un prince héritier ( kumâra ) qui aimait beaucoup les saveurs exquises ; 
le jardinier ( ârâmika ) du roi lui envoyait chaque jour de bons 
fruits. Dans le jardin, il y avait un grand arbre au sommet duquel 
un oiseau nourrissait ses jeunes. Cet oiseau se rendait toujours 
à tire-d'aile sur le Mont des parfums (Oandhamâdana) , y prenait 
un fruit d'un parfum délicieux, et [revenait] le donner à ses 
jeunes. Les jeunes, en se disputant, laissèrent tomber par terre 
un de ces fruits. Le jardinier l'aperçut le lendemain matin et, le 
trouvant bizarre, l'envoya au roi. Le roi admira le parfum et la 
couleur extraordinaires de ce fruit; le prince héritier le vit et 
l'exigea; le roi qui aimait son fils, lui en fit cadeau. Le prince le 
mangea et en apprécia la saveur; le goût qu'il avait pour ce fruit 
était si profond qu'il voulut en obtenir chaque jour. Le roi appela 
le jardinier et lui demanda d'où le fruit provenait. Le jardinier 
répondit : «Ce fruit n'a pas été planté; je l'ai trouvé par terre; 
je ne sais pas d'où il provient». Le prince gémit, pleura et refusa 
de manger. Le roi gourmanda le jardinier et lui ordonna d'en 
trouver encore. Le jardinier se rendit à l'endroit où il avait trouvé 
le fruit, aperçut le nid d'oiseau et vit la mère qui arrivait en 
portant dans son bec [un fruit de l'espèce en question]. Il se cacha 
au sommet de l'arbre dans l'idée de s'emparer du fruit, et, lorsque 
la mère se présenta, il lui enleva son fruit et l'envoya [au roi]. 

1 Comparer le KimpaTcajâtaJca, Jàtaka pâli n<> 85, I, p. 367 : Certains membres 
d’une caravane, malgré les avertissements du bodhisattva, mangèrent des fruits 
de l’arbre lcimpaka qu’ils prenaient pour des mangues; ils furent empoisonnés 
et moururent, victimes de leur gourmandise. 
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Chaque jour, il en fut ainsi. La mère-oiseau, irritée du [procédé], 
alla cueillir sur le Mont des parfums ( Oandhamâdana ) un fruit 
vénéneux, mais dont le parfum, la saveur et la couleur ressemblaient 
tout à fait aux fruits précédents. Le jardinier s’empara de ce 
nouveau fruit et Lof frit au roi; le roi le remit au prince héritier; 

182 b mais à peine celui-ci l’eut-il mangé que la chair de son corps se 
décomposa, et il mourut. 

Le goût pour les saveurs est tel que, [pour le satisfaire], on s’ex¬ 
pose à perdre la vie. C’est pour toutes ces raisons que l’on condamne 
l’attachement aux saveurs. 

5. Rejeter les touchers agréables. 

Pourquoi condamner le toucher (sprastavya) ? Le toucher est un 
feu qui donne naissance à toutes les entraves ( samyojana ) ; c ’est la 
racine (mûla) qui ligote la pensée. Pourquoi? Les quatre autres 
instincts [le besoin de \oir, d’entendre, de sentir et de goûter] sont 
chacun limités à une partie [du corps], mais l’instinct [du toucher] 
est répandu dans toute la connaissance du corps ( kâyavijnâna ) ; 
son lieu de naissance (utpattisthâna ) étant vaste ( visàla ), il produit 
beaucoup de passions ( sanga), et l’attachement qu’il détermine est 
tenace. Comment le sait-on? Si un homme, attaché à la beauté [du 
corps], contemple les impuretés du corps qui sont au nombre de 
trente-six, il éprouve des sentiments de dégoût (nirvedacitta ) ; par 
contre, s’il est attaché aux touchers [agréables], il a beau en con¬ 
naître l’impureté, il n’en convoitera pas moins la douceur : consi¬ 
dérer l’impureté du toucher ne sert de rien; c’est pourquoi cet 
instinct est si tenace. 

En outre, puisqu’il est si difficile d’y renoncer, on commet 
toujours des péchés graves à cause de lui, et on tombera dans les 
enfers (niraya). Il y a deux sortes d’enfers : 1. l’eau froide, 2. le 
feu brûlant. Dans ces deux sortes d’enfers, on subira des châtiments 
à cause de ces touchers corporels; le poison de la douleur prendra 
dix mille formes. Le toucher est nommé le lieu de la grande obscu¬ 
rité ( mahâtamas), le chemin dangereux entre tous. 
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[HISTOIRE DE YASODHARÂ] 1. 

1 La femme du Buddha, mère de Râhula, est appelée dans les sources pâlies, 
Râhularaàtâ (Vin. I, p. 82), Bhaddakaccâ[nà] (Buddhavamsa, XXVI, 15; 
Mahâvamsa, II, 24), Yasodharâ (Buddhavamsa Comm., p. 245), Bimbàdevî 
(Jâtaka, II, p. 392; Sumangala, II, p. 422) et Bimbàsundarî (Jâtaka, VI, 
p. 478). Elle naquit le même jour que le Buddha (Jâtaka, I, p. 54) et épousa 
co dernier à l’âge de seize ans (Jâtaka, I, p. 58). 

Les vies séparées racontent comment le Buddha parvint à conquérir la main 
de sa future épouse, au cours d’un tournoi où il fit montre de son habileté 
dans les arts (éilpasamdaréana) ; dans ces sources, l’épouse du Buddha est 
désignée tantôt sous le nom de Yasodharâ (Fang kouang ta tchouang yen king, 
T 187, k. 4, p. 561c; Yin kouo king, T 189, k. 2, p. 629 b; Fo pen hing 
tsi king, T 190, k. 13, p. 712 c; Tchong hiu mo ho ti king, T 191, k. 4, 
p. 942 c; Buddhacarita, II, v. 26; Mahâvastu, II, p. 48 sq.), tantôt sous celui 
de Gopâ ou Gopl (Sieou hing pen k’i king, T 184, k. 1, p. 465b; T’ai tseu 
jouei ying pen k’i king, T 185, k. 1, p. 475 a; P’ou yao king, T 186, k. 3, 
p. 500c; Yi tch’ou p’ou sa pen k’i king, T 188, p. 619a; Lalitavistara, 
p. 142 sq.). La cérémonie du mariage et le cortège de la mariée ont leur 
place sur les monuments du Gandhâra; cf. Foucher, Art Gréco-bouddhique , 
I, p. 334-337. 

Selon le présent passage du Mppé, ëàkyamuni eut deux épouses : Yaéodliarà 
et Gopâ — Le Vin. des Mülasarv. va même jusqu’à lui attribuer trois 
femmes, entourées chacune de 20.000 courtisanes : Yaéodharà, Gopâ et 
Mrgajà (Ken pen chouo... p’i nai ye, T 1442, k. 18, p. 720 c 12-13; P’o 
seng che, T 1450, k. 3, p. 114 b 24-26). Le même Vinaya raconte en quelles 
circonstances éàkyamuni les épousa : 1. Il choisit lui-même Yasodharâ parmi 
toutes les jeunes filles de son clan (T 1450, k. 3, p. 111c; Eockhill, Life, 
p. 20) ; 2. H arrêta son char sous la terrasse de Gopâ ; ce que voyant, 
âuddliodana prit Gopâ et la donna à son fils (T 1450, k. 3, p. 112 c; Rockhill, 
Life , p. 21-22); 3. Sept jours avant son Grand départ, alors qu’il rentrait au 
palais, Mrgajà (la KisâgotamI des sources pâlies, la Mrgï du Mahâvastu : 
cf. Traité, I, p. 488 en n.), lui adressa la stance fameuse : Nibuttâ nüna 
sâ mâtâ ; êàkyamuni, en remerciement, jeta son collier sur la jeune femme; 
éuddhodana apprenant la chose, prit Mrgajà et la donna à son fils (T 1450, 
k. 3, p. 114 b; Rockhill, Life , p. 23-24). 

En co qui concerne la conception et la naissance de Râliula, le fils du 
Buddha, il convient de distinguer au moins trois traditions différentes : 

lo Selon une tradition représentée par le Jâtaka pâli, I, p. 62, et lo 
Buddhacarita, II, 46, Yasodharâ mit au monde Râhula sept jours avant 
le Grand départ du bodhisattva, et éàkyamuni vint caresser son fils avant 
de partir. Lorsque, après ses six années d ’austérités et son illumination, 
le Buddha retourna à Kapilavastu, son fils était âgé de sept ans. 

2o Selon une autre tradition attribuée aux Mahàsàmghika par le Fo pen 
long tsi king, T 190, k. 55, p. 908 c 3, mais adoptée plus tard par le 
Mpps et lo Vin. des Mülasarv., âàkyamuni eut ses premiers rapports conjugaux 
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11. Grossesse prolongée de Yasodhara] 1 . — En outre, il est dit 
dans le Lo heou lo mou pen cheng king (Ràhulamàtrjàtaka) : Le 

avec Yasodhara sept jours seulement avant son Grand départ (Ken pen chouo... 
p'o seng che, T 1450, k. 4, p. 115a; Rockhill, Life , p. 24), et Râhula 
n'était encore que conçu quand son père quitta la maison (Mahâvastu, II, 
p. 159). — Yasodhara porta Râhula dans son sein durant sue années (Mahâ¬ 
vastu, III, p. 172; T'ai tseu jouei ying pen k'i king, T 185, k. 1, p. 
475 a 20; Fo pen hing tsi king, T 190, k. 55, p. 908 a 14-15; Tsa pao 
tsang king, T 203, no 117, k. 10, p. 496b 26; Mo ho seng k'i liu, T 1425, 
k. 17, p. 365 c 12-16), et le mit au monde la nuit même où le Buddha parvint 
à l'illumination (Ken pen chouo... p'o seng che, T 1450, k. 5, p. 124 c; 
Rockhill, Life , p. 32). — Selon cette dernière tradition, ce n'est pas 
l'année qui suivit son illumination que le Buddha retourna visiter les siens 
à Kapilavastu, mais seulement six ans après; douze années s'étaient donc 
écoulées depuis son départ, à savoir les six années d'austérité, et les six 
années qui suivirent l'illumination (Ken pen chouo... p'o seng che, T 1450, 
k. 12, p. 159 a 8-9). Ainsi Râhula était quand même âgé de six ans lorsqu'il 
vit son père pour la première fois et fut ordonné par lui (Fo pen hing tsi 
king, T 190, k. 55, p. 906 b 26-28; Mppé, T 1509, k. 17, p. 182 c). 

3o Enfin, selon une autre tradition, attribuée aux Kàéyapïya et à d'autres 
maîtres par T 190, k. 55, p. 908 c 3 ; 909 c 24, Râhula était âgé de deux 
ans lorsque son père quitta la maison pour se livrer aux austérités, et de 
quinze ans lorsque celui-ci revint à Kapilavastu. Râhula avait donc l'âge 
réglementaire de quinze ans lorsqu'il devint éràmanera. 

l Sur cet épisode, comparer les sources suivantes : 

Mahâvastu, III, p. 142-143 : Apprenant le retour du Buddha à Kapilavastu, 
Yaéodharà prépare un gâteau ( moddka ), le remet à Râhula en lui enjoignant 
de l'offrir à son père et de lui réclamer l'héritage paternel. Le Buddha lui 
dit d'entrer dans les ordres et qu'alors il recevra l'héritage paternel. Cet 
offre et cette promesse prouvent que Râhula est bien le fils du Buddha et 
que Yaéodharà est sans reproche. 

Fo pen hing tsi king, T 190, k. 55, p. 906 c (tr. Beàl, Eomantic Legend, 
p. 360) : A l'arrivée du Buddha à Kapilavastu, Yaéodharà envoie Râhula 
saluer son père, et âuddhodana demande au Buddha si Râhula est bien son 
fils. Le Buddha répond : « Yaéodharà est parfaitement pure et innocente : 
celui-ci est bien mon fils ». 

Tsa pao tsang king, T 203, no 117, k. 10, p. 496 b sq. (résumé dans 
Chavannes, Contes, III, p. 136) : A la suite de sa grossesse prolongée, 
Yaéodharà est soupçonnée d'adultère par son beau-père et les éàkya. On 
creuse une fosse qu'on remplit de bois enflammé et on y jette Yaéodharà. 
Celle-ci invoque le Buddha, la fosse de feu se transforme instantanément en 
un étang d'eau pure, au milieu duquel Yaéodharà, tenant dans ses bras 
Râhula, se trouve assise sur une fleur de lotus. Les éàkya sont convaincus 
de l'innocence de Yaéodharà, et Râhula devient le favori de son grand-père. 
Six ans plus tard, le Buddha revint à Kapilavastu, et Râhula reconnut son 
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bodhisattva éâkyamuni eut deux épouses : la première s’appelait 
K’vu p’i ye (Gopiyâ ou Gopâ), la seconde s’appelait Te chou t’o lo 

père sans hésitation parmi les 1.250 bhiksu qui lui ressemblaient exactement. 
Le Buddha caressa la tête de son fils. 

Voici enfin la traduction d'un passage du Vin. des Mûlasarv. (T 1450, k. 12, 
p. 158 c-159 a) : Le Buddha résidait à Ràjagrha. Au moment où le bodhisattva 
quitta sa ville (natale), Yaéodharâ était enceinte ( garbhinî ) ; quand le bodhi¬ 
sattva se livra aux austérités (duslcaracarya) des six années, Yasodharà, dans 
son palais, pratiqua aussi les austérités; c'est pourquoi sa grossesse échappa 
aux regards. Alors, le bodhisattva, comprenant la vanité des pratiques ascéti¬ 
ques, Buivit ses aises et respira longuement à sa guise; il prit une bonne 
nourriture, se reput do riz et recouvra scs forces; il s'enduisit le corps 
d’huilo et se baigna avec l'eau tiède. Apprenant cela, Yaéodharâ, dans son 
palais, relâcha, elle aussi, ses efforts physiques et mentaux pour conformer 
sa conduite à colle du bodhisattva; sous l'action de la joie, sa matrice se 
développa et son ventre prit de l'ampleur. Voyant cela, les êàkya se moquèrent 
d'elle et lui dirent : « Tandis que le bodhisattva, sorti de la maison, se 
livrait aux austérités, toi, dans ton palais, tu fréquentais en cachette un 
autre homme. Te voilà enceinte et ton ventre grossit 1 » Yaéodharâ jura qu’elle 
n'était pas coupable. Peu de temps après, elle mit au monde un fils, au 
moment précis où (le démon) Ràhu éclipsait la lune. On réunit l'entourage 
( parivâra ), et tous vinrent la féliciter. On les invita à donner un nom à 
l 'enfant et, s'étant consultés, ils déclarèrent : « Au moment où cet enfant 
naissait, Ràhu tenait la lune avec la main; il faut lui donner le nom de 
Râhula ». Discutant ensemble, les éâkya prétendirent que cet enfant n 'était 
pas lo fils du bodhisattva. Apprenant cela, Yaéodharâ cria et pleura. Tenant 
Râhula dans les bras, elle fit un serment; elle prit Râhula et le déposa sur 
lo «Bodhisattva», c'est-à-dire sur une pierre qui se trouvait autrefois dans 

10 palais [et qu'on consultait] pour résoudre les énigmes. Elle déposa co 
Bodhisattva sur l'étang de la piscine en formulant le vœu ( pranidhâna) 
suivant : «Si cet enfant est vraiment le fils du bodhisattva, qu’il surnage; 
sinon qu 'il aille par le fond ». Elle dit, et Râhula, ainsi que la pierre qui lo 
portait, surnagèrent de conserve. Yasodharà dit ensuite : « Je veux que, de 
cette rive, ils aillent à l'autre rive, puis qu 'ils reviennent ici », et il en 
fut selon son désir. Voyant cela, la foule cria au prodige. Reprenant son 
enfant, la mère fit cette réflexion : «Le Buddha Bhagavat a pratiqué les 
austérités durant six ans; il a atteint l’illumination et, depuis lors, six 
autres années ont passé. Ces douze ans écoulés, il doit revenir ici. Je ferai 
en sorte que tous ces gens voient de leurs yeux la vérité ». A ce moment, 
le Bhagavat revint à Kapilavastu; un jour, il prit son repas dans la maison 
du roi; le lendemain, il déjeuna au palais. Yaéodharâ se dit: «Cherchons 
un moyen pour que le Bhagavat se plie à mes désirs ». A cette époque, 

11 y avait, dans la ville, une femme hérétique, habile à fabriquer des philtres 
et à rendre les hommes amoureux des femmes. Yasodharà lui envoya cinq 
cents sapèques d'or et lui commanda de fabriquer un philtre et de lo 
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(Yasodharâ), ou Ye chou t’o lo lo hcou lo mou (Yasodharâ Ràliula- 
mâtâ). Gopà, étant stérile ( bandhya ), n’eut point d’enfant. Yaso- 
dharâ, la nuit même où le bodhisattva sortit de la maison ( pravra - 
jita)y sut qu’elle était enceinte ( garbhinï ). Le bodhisattva, après 
son départ, pratiqua l’ascèse ( duskaracaryâ ) durant six ans; Yaso- 
dharà également fut enceinte durant six ans sans enfanter. Les 


lui apporter. Cette femme fabriqua donc une boulette de plaisir (modaka) 
d’un caractère unique et l’apporta au palais. La mère (de Bâhula) la prit et, 
devant les gens du palais, la déposa dans la main de Bâhula en lui disant : 
« Mon enfant, prends cette boulette et donne-la à ton père ». Le Buddha, doué 
d’omniscience, avait compris d’avance: il savait que Yaéodharâ, en mettant 
Bâhula au monde, s’était attiré des reproches; il voulut mettre un terme 
le jour-même à ces calomnies. Sachant cela, le Bhagavat produisit par méta¬ 
morphose ( nirmàna ) cinq cents personnages d ’un aspect tout pareil au Buddha 
bhagavat. Bâhula, tenant en main la boulette, passa devant eux à la ronde; 
il passa devant toute une série de buddha, sans rien leur offrir; mais, arrivé 
devant le (vrai) Buddha, il lui donna la boulette. Le Buddha l’accepta, puis 
la rendit à Bâhula. L’enfant la prit et l’avala. Le Buddha savait qu’après 
l’avoir mangée, il serait envoûté. (En effet), quand le Buddha se leva de 
son siège et s’en alla, Bâhula partit à sa suite. L'es courtisanes voulurent 
l’empêcher de sortir du palais, mais Bâhula cria et pleura de chagrin : il 
prétendait s’en aller avec le Buddha. En partant, lo Buddha fit cette réflexion: 
«Je sais que Bâhula n’assumera pas de nouvelle existence (punar'bhava ), 
qu’il réalisera les fruits du (Chemin) noble ( âryaphala) et qu’il ne voudra 
pas demeurer dans le monde». Sachant cela, le Buddha l’emmena avec lui. 
Grâce à ses vœux antérieurs (pürvapranidhâna), Bâhula avait pu reconnaître 
le Bhagavat au milieu des cinq cents buddha; il ne voulut plus lo quitter. 
Alors, le roi éuddliodana, les gens du palais, l’entourage et tous les éâkya, 
à la vue de ce prodige, furent remplis de respect pour Yaéodliâra. Ils com¬ 
prirent la vanité des reproches qu’ils lui avaient adressés autrefois. Lavée de 
tout reproche, Yaéodharâ éprouva de la satisfaction. 

La visite du Buddha à Yasodharâ est représentée sur un stüpa découvert 
en 1926, à proximité du village de Goli (Guntur District) : cf. T. N. 
Bamaohandran, Buddhist Sculptures from a Stupa near the village of Goli, 
Bull, of the Madras Gov. Muséum, Madras, 1929, p. 5-7, pl. II (F). Bâhula, 
facilement reconnaissable à sa coiffure, est représenté trois fois sur la même 
sculpture : à droite, il reçoit respectueusement les ordres de sa mère Yaéodharâ ; 
au centre, il porte avec précaution dans la main droite la « boulette de plaisir » 
(modaka) que Yaéodharâ destinait au Buddha; à gauche enfin, il va accueillir 
le Buddha qui, vêtu à la romaine, la tète nimbée et esquissant 1 ’abhayamudrâ, 
se présente à la porte du gynécée. Selon l’interprétation de M. Bamachandran, 
le Bâhula du panneau central jouerait à la balle; mais l’objet rond qu’il 
tient en main semble bien être le modaka que Bâhula fut chargé d’offrir à 
son père selon le récit du Mahâvastu et du Vin. des Mülasarvàstivâdin (Z. c.). 
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éâkya l’interrogèrent : « Le bodhisattva est sorti de la maison; de 
qui tiens-tu ton fruit?» Yasodharà dit: «Je n’ai pas commis 
d’adultère; le fils que je porte dans mon sein est réellement le 
descendant du prince héritier (Sàkyamuni) ». Les Sàkya reprirent : 

« Comment restes-tu si longtemps sans le mettre au monde ? » Elle 
répondit qu’elle en ignorait [la raison]. Les éàkya, en discussion 
publique, demandèrent au roi [Suddhodana] de lui infliger un 
châtiment conformément à la loi, mais Gopâ dit au roi : « Je 
voudrais que vous absolviez Yasodharà; je suis toujours restée avec 
elle, je suis son témoin (sâksin), et je sais qu’elle n’a pas commis de 
faute. Attendez que son fils soit né et voyez si, oui ou non, il res¬ 
semble à son père; il ne sera pas trop tard pour la punir». Le roi 
traita donc Yasodharà avec indulgence. 

[Sur ces entrefaites], le Buddha avait terminé ses six années 
d’austérités; la nuit même où il devint Buddha, Yasodharà mit au 
monde Ràhula. Le roi, voyant qu’il ressemblait à son père, en fut 
tout joyeux et oublia son chagrin; il dit à ses ministres : «Bien 
que mon enfant soit parti, il a eu aujourd’hui un fils, de tout 
point semblable à lui ». Bien que Yasodharà eût évité la honte d’un 
châtiment, sa mauvaise réputation s’était répandue dans le pays; 
elle chercha donc à se laver de ce mauvais renom. Lorsque éàkya- 
muni, ayant atteint l’état de Buddha, retourna à Kia p’i lo p’o 
(ICapilavastu) pour convertir les éàkya, le roi âuddhodana et Yaso¬ 
dharà invitèrent instamment le Buddha à venir manger au palais. 

Alors Yasodharà prit une boulette de plaisir ( modaka ) aux cent 
saveurs et la remit à Ràhula pour qu’il l’offrît au Buddha. Au 182 c 
même moment, le Buddha, par son pouvoir miraculeux ( rddhibala ), 
créa cinq cents arhat qui lui ressemblaient tous, et ne présentaient, 
avec lui, aucune différence. Ràhula, âgé alors de sept ans, 
prit la boulette de plaisir, se rendit directement en face du Buddha 
et l’offrit respectueusement au Bhagavat [prouvant ainsi qu’il 
savait découvrir son père parmi les cinq cents arhat de tous points 
semblables au Buddha]. Alors le Buddha suspendit sa force mira¬ 
culeuse, et les [cinq cents] bhiksu reprirent leur aspect initial : 
ils étaient assis, le bol vide (dhautapâtrena) , tandis que le bol du 
Buddha était le seul à contenir une boulette de plaisir. Yasodharà 
dit au roi : « Ceci prouve que je n’ai pas commis de faute ». Yaso¬ 
dharà demanda alors au Buddha pour quelle raison elle avait été 
enceinte durant six ans. 
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[2. Jàtaka expliquant cette grossesse prolongée ] 1 . — Le Buddha 
lui dit : «Ton fils Râhxila, dans un passé reculé, au cours d’une 
existence antérieure, fut le roi d’un paj^s. En ce temps-là, un r§i 
possédant les cinq supersavoirs ( abhijnâ ) entra dans son royaume et 
dit au roi : « Le roi a pour devoir de punir les voleurs; je voudrais 
donc qu’il m’inflige un châtiment». Le roi lui demanda : «Quelle 
faute as-tu commise?» Le rsi répondit : «Je suis entré dans ton 
royaume et j’ai commis des vols ( adattâdâna ) : j’ai bu sans céré¬ 
monie de l’eau qui t’appartenait et j’ai pris une branchette de 
saule qui t’appartenait ». Le roi dit : « Mais je te les avais données; 

i Ce jàtaka bien connu apparaît déjà dans le Mo ho seng k’i liu, T 1425, 

k. 17, p. 365 c 12-16, où le rçi qui s’accuse de vol est appelé Li po 

(75 et 7; 85 et 5); il est raconté au long, mais sans détails précis, dans 

le Lieou tou tsi king, T 152, no 53, k. 5, p. 30 a-b (tr. Chavannes, Contes , 

l, p. 197-201); il est mis en vers dans le Fo wou po ti tseu king, T 199, 
no 25, p. 199 a-b, et reproduit textuellement dans le King liu yi siang, T 2121, 
k. 7, p. 34 a. 

La recension la plus détaillée so trouve dans deux ouvrages étroitement 
apparentés : le Mahâvastu, III, p. 172-175, et le Fo j)en hing tsi king, 

T 190, k. 55, p. 907 a-908 a (tr. Beal, 7 îomantic Le g end , p. 360-363) : Sürya 

et Candra étaient les fils d’un roi-brâhmano de Mithilâ (appelé J en t'ien, 
Manusyadeva (?), dans T 190). Le trône devenant vacant, Sürya imposa la 
royauté à son frère et se fit ermite. Mais, ayant fait vœu de ne rien prendre, 
fût-ce une goutte d’eau, qui ne lui eût été donné, il viola un jour par inad¬ 
vertance son vœu en buvant de l’eau au vase d’un ascète. Se considérant 
comme un voleur, il exigea de ses disciples d’abord, puis de son frère ensuite, 
le châtiment qu’il croyait mériter. Candra, pour lui complaire et le débarrasser 
de ses scrupules, le fit demeureur six jours dans un bosquet d’asokas qu’il 
munit de la nourriture la plus délicate. Au bout de six jours, il proclama une 
amnistie générale qui délivra Sürya. C’était Bàhula qui était alors Candra, 
le Buddha était Sürya (résumé de É. Senart). 

Pour expliquer les six années de portée de Bàhula, le Vin, des Mùlasarv. 
recourt au même jàtaka, mais change le nom des personnages : cf. Ken pen 
chouo... p’o seng che, T 1450, k. 12, p. 162 b-c, résumé dans Chavannes, 
Contes , IV, p. 120 : Non loin de la ville de Vàrânasî, deux frères vivent 
la vie d’ermite dans la forêt; l’un d’eux se nomme Chang Ic’ie (Sankha), le 
second se nomme Li Ic’i to (Likliita). Ce dernier boit toute l’eau de la 
cruche de son frère, en sorte que celui-ci ne trouve plus à boire quand il 
rentre de promenade. Likliita va s’accuser auprès du roi d’avoir volé l’eau de 
son frère. Le roi, qui va. partir pour la chasse, lui ordonne de l’attendre sans 
bouger, puis il l’oublie pendant six jours. — Sur éankha et Likhita, voir 
encore un récit du Ken pen chouo... yao che, T 1448, k. 16, p. 77 c, qui 
présente des ressemblances frappantes avec Chavannes, Contes, n<> 79, et le 
Màtangajàtaka du Jàtaka pâli, IV, p. 376 sq. 
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quelle faute as-tu commise! Lorsque je suis monté sur le trône, 
j'ai mis cette eau et ces branches de saule à la disposition de tout 
le monde ». Le rsi reprit : « Bien que le roi en ait fait cadeau, je 
crains bien que ma faute n’en soit point supprimée; je voudrais 
en subir le châtiment dès aujourd’hui pour ne pas avoir à le subir 
plus tard». Le roi répondit : «Si tu y tiens absolument, reste 
un peu ici et attends-moi jusqu’à ce que je revienne ». Le roi rentra 
dans son palais et y resta six jours sans en sortir; le rçi demeura 
dans le jardin du roi, et il eut faim et soif durant six jours, tout 
en se disant que le roi faisait bien de le punir ainsi. Au bout des 
six jours, le roi sortit de son palais et s’excusa auprès du rsi : « Je 
t’avais oublié, [lui dit-il], ne m’en tiens pas grief». Pour cette 
raison, le roi endura pendant cinq cents existences, le châtiment 
des trois destinées mauvaises ( durgati ), et, durant cinq cents 
[autres] existences, il demeura régulièrement six années dans le 
sein de sa mère ». C’est ainsi qu’il fut prouvé que Yasodharà n’avait 
point commis de faute. 

[3. Yasodharà essaye de reconquérir le Buddha] K — Lorsque 
le Bhagavat eut fini de manger, il sortit [du palais], et Yasodharà 
en eut du chagrin : «Un homme aussi beau, [disait-elle], est chose 
rare ( adbhuta ) en ce monde. J’avais pu le rencontrer; mais, aujour¬ 
d’hui, je l’ai perdu pour toujours. Quand le Bhagavat était assis, 
il regardait fixement sans tourner les yeux; quand le Bhagavat 
est sorti, je le suivais des yeux, mais il s’est éloigné et ce fut tout ». 
Yasodharà était très vexée : chaque fois que la pensée lui en venait, 
elle s’affaissait par terre, la respiration coupée; ses compagnes 
l’aspergaient avec de l’eau, et elle reprenait son souffle normal. 
Toujours seule, elle se demandait : « Qui donc, ici-bas, serait assez 
habile en mantra pour changer ses sentiments et faire en sorte qu’il 

1 Le Mahàvastu, III, p. 143, rapporte que Yaâodharâ se couvrit de toutes 
ses parures pour décider le Buddha à rentrer dans le monde, mais inutilement. 
Dans le Vin. des Mülasarv. (T 1450, k. 12, p. 160 c; Dulva, dans Rockhill, 
Life , p. 56-57), Yasodharà, Gopâ, Mrgajà et leurs 60,000 suivantes, se mon¬ 
trèrent au Budd-ha dans toute leur splendeur, quand celui-ci vint mendier au 
palais. Le Bienheureux accomplit toutes sortes de miracles en leur présence 
et les établit dans la foi. Gopâ, Mrgajâ et les 60.000 courtisanes entrèrent 
dans le Chemin, mais Yaéodharâ, aveuglée par son amour, espérait toujours 
reconquérir son ancien époux. Un peu plus tard, pourtant, elle se convertit, 
entra dans l’ordre et devint une arhatï. 
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retrouve ses dispositions originelles et que nous soyons heureux 
(ensemble) comme au début ? » Alors elle remplit des sept joyaux 
(saptaratva) et de pierres précieuses (manï) un bassin d’or, et l’of¬ 
frit à celui [qui pourrait la conseiller]. Un brahmacàrin l’accepta 
et dit : « Moi, je puis jeter un sort [au Buddha] et faire en sorte 
que ses dispositions changent. Il faut fabriquer une boulette de 
plaisir aux cent saveurs ( saptarasamaya modaka), y mêler des herbes 
médicinales ( osadjii ) et la « lier » par une formule ( mantra ) ; ses 
183 a pensées changeront et il te reviendra certainement : c’est indubi¬ 
table ». Yasodharà suivit les indications du brahmacàrin, puis envoya 
quelqu’un inviter le Buddha : elle voulait, devant la noble assemblée 
(des religieux), le réduire complètement en son pouvoir. Le Buddha 
entra dans le palais du roi, Yasodharà lui offrit la boulette de 
plaisir aux cent saveurs qu’elle déposa dans son bol (pâtra) ; le 
Buddha la mangea. Yasodharà espérait que, selon son désir, ils 
seraient encore heureux comme au début; mais la nourriture prise 
par le Buddha n’eut pas d’effet : son esprit et ses yeux restèrent 
sereins et calmes. Yasodharà disait : « Pour le moment, il ne bouge 
pas; peut-être la force des simples n’a-t-elle pas agi? Mais, lorsque 
le pouvoir des simples se manifestera, il en sera sûrement selon 
mon désir ». Le Buddha, son repas terminé, fit une incantation, 
se leva de son siège et partit. Yasodharà espérait encore que la 
force des simples agirait l’après-midi et que le Buddha reviendrait 
certainement au palais [pour la retrouver]. Cependant le repas 
du Buddha fut pareil à tous les autres; son corps et son esprit n’en 
furent point modifiés. Le lendemain, à l’heure du repas, les bhikçu 
revêtirent leurs habits, prirent leur bol et entrèrent dans la ville 
pour mendier leur nourriture. Entendant raconter cette histoire, 
ils redoublèrent de respect [pour le Buddha] : « La force du Buddha, 
[disaient-ils], est immense; ses pensées miraculeuses ( rddhicitta) 
sont difficiles à sonder ( dnrvigahya ) et inconcevables (acirttya). 
La boulette de plaisir préparée par Yasodharà avait une force très 
grande ; cependant le Buddha l’a mangée sans que son corps et 
son esprit en fussent modifiés ». Les bhiksu, leur repas terminé, sor¬ 
tirent de la ville et allèrent consulter le Bhagavat sur toute cette 
affaire. Le Buddha dit aux bhiksu : « Ce n’est pas seulement au 
cours de l’existence présente que cette Yasodharà a [tenté] de me 
séduire avec une boulette de plaisir {modaka) ; dans les existences 
passées déjà, elle m’avait tenté avec une boulette de plaisir». Alors 
le Bhagavat relata à ses bhiksu le Jàtakanidàna que voici : 
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[4. Isisinga jâtaka] 1 . — Autrefois, aux âges révolus, dans le royaume 
de P’o lo nai (VârânasI), au milieu des montagnes, il y avait un ermite 
(rsi) ; au second mois de l'automne, il urinait dans sa cuvette à 
ablutions, lorsqu'il aperçut des cerfs et des biches qui s'accouplaient; 
il conçut des pensées luxurieuses et sa semence coula dans la cuvette ; 
une biche la but et devint aussitôt enceinte; au terme de ses mois, 
elle mit au monde un enfant qui ressemblait fort à un homme, 
mais il avait sur sa tête une corne et ses pieds étaient comme ceux 
d'un cerf. Au moment où la biche allait mettre bas, elle se rendit 
devant l'habitation de l'ermite et y mit bas; voyant que son jeune 
était un homme, elle le confia à l'ermite et partit. Quand l’ermite 

1 Le conte de Termite unicorne, Rgyasrnga ou Ekasrnga, séduit par une 
jeune fille (la princesse Nalinï, la courtisane éântâ ou la déesse Alambuçâ), 
appartient au folklore universel et indien. Le trait caractéristique de l’histoire 
est celui de la femme victorieuse, juchée sur le dos de l’ascète qu’elle a 
séduit. Sans vouloir préciser les variantes considérables entre les diverses recen¬ 
sions du récit, il faut se borner ici à renvoyer aux sources principales. 

Sources pâlies : Jâtaka no 523 (Y, p. 152-161) : Alambusàjâtaka; Jâtaka 
no 526 (V, p. 193) : Nalinikâ jâtaka; Sumangala, I£, p. 370; Samantapâsâdikâ, 
I, p. 214. 

Sources sanskrites : Maliàvastu, III, p. 143-152; Buddhacarita, IV, v. 19; 
Avadânakalpalatâ no 65 (II, p. 413-455) : Ekaérngâvadâna. 

Sources chinoises : Clieng king, T 154, no 52, p. 105 a-c; Fo pen hing tsi king, 
T 190, k. 16, p. 726 b (tr. Beau, Romantic Legend , p. 124); Mo ho seng k’i lin, 
T 1425, k. 1, p. 232 b-233 a (tr. Chavànnes, Contes , II, p. 282-287) ; Vin. des 
Mûlasarv. (T 1450, k. 12, p. 161 a-c; Dulva, dans Schiefner-Ralston, Tibetan 
Taies , p. 253-256) ; King liu yi siang, T 2121, k. 39, p. 209-210 (tr. Chavannes, 
Contes , ILE, p. 233-237) ; Hiuan tsang, Si yu ki, T 2087, k. 2, p. 881 b (tr. 
Beal, I, p. 113; Watteks, I, p. 218), qui localise l’ermitage d’Ekaârnga au 
pied des montagnes du Swât. 

Iconographie bouddhique : Cunningham, Bârhut , pl. 26 (7) ; Marshall- 
Foücher, Mon. of Sânchî t I, p. 225; II, pl. 27 (1); Foücher, Représentations 
des Jâtaka*. Mémoires concernant l’Asie orientale, III, p. 23, et pl. II (3 
et 4), IV (3); Id., Beux jâtaka sur ivoire... au Bêgrâm, India Antiqua, p. 
127-130, pl. IX; Fergusson, Tree and Serpent Worship, pl. 86; Ecke- 
Demiéville, Twin Pagodas , p. 64, et pl. 41 (2). 

Sources brahmaniques: Mahàbliàrata, III, 110, 23-113, 25; Padma-Purâna, 
1. IV; Pariéigtaparvan, éd. H. Jacobi, Calcutta, 1891, I, 90-258 (histoire de 
Valkalacïrin) ; Daâakumàracarita, éd. Godbole, Bombay, 1928, p. 75-89 (histoiro 
de Marlci). 

Travaux : H. Lüdetrs, Bie Sage von Rçyasrnga, NGGW, 1897, p. 90-91, et 
1902, p. 28-56. — Sur les versions occidentales, Lai d’Aristote, Décaméron, 
Les oies du frère Philippe, Barlaam et Josaphat, voir Chavannes, Contes , 
IV, p. 231-233, 
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sortit, il vit cet enfant de la biche; il réfléchit aux causes anciennes 
et comprit que c’était son propre fils; il le recueillit donc et l’éleva; 
puis, quand l’enfant fut devenu grand, il s’appliqua à l’instruire. 

[Le jeune homme] comprit les grands livres sacrés des dix-huit 
sortes; il s’exerça à l’extase (dhyârfa) ; il pratiqua les quatre senti¬ 
ments infinis ( apramânacitta ) ; il obtint les cinq supersavoirs 
(' abhijnâ ). Un jour qu’il gravissait la montagne, il essuya une 
grande pluie; le sol boueux et glissant ne convenant pas à ses 
pieds, il tomba par terre, brisa son récipient (lire tchông, 167 et 9), 
et se blessa le pied; aussitôt, très irrité, avec son récipient rempli 
d ’eau, il ordonna par une formule magique qu ’il cessât de pleuvoir ; 
par l’effet des mérites de l’ermite, toutes les divinités nàga firent 
qu’il n’y eût plus de pluie. Comme il n’y avait plus de pluie, les 
cinq céréales et les cinq fruits ne se produisirent plus ; la population 
fut à bout de ressources et n’eut plus de moyens de subsistance. 

Le roi de Vârânasî était chagrin et tourmenté; il ordonna à 
tous ses hauts officiers de se réunir et de délibérer sur l’affaire 
183 b de la pluie. Un homme intelligent dit dans la délibération : «J’ai 
entendu dire que, sur la montagne des ermites, il y a un ermite 
nommé Unicorne ( Ekasrnga ) ; à cause de ses pieds inadaptés, il est 
tombé par terre en gravissant la montagne et s’est blessé le pied; 
dans sa colère, il a prononcé une formule magique, ordonnant que, 
pendant douze années, il ne plût pas». Le roi réfléchit et dit : 
« S ’il ne pleut plus durant douze années, mon royaume est ruiné 
et perdra sa population ». Le roi alors publia un appel [à son 
peuple, disant] : « Si quelqu’un peut faire que cet ermite perde 
ses cinq supersavoirs ( abijnâ ) et devienne un de mes sujets ordi¬ 
naires, je lui donnerai la moitié de mon royaume à gouver¬ 
ner ». 

En ce temps-là, il y avait, dans le royaume de Vârânasî une 
courtisane nommée Chan Vo (Santa), d’une beauté sans pareille; 
elle vint répondre à l’appel du roi. Elle demanda aux gens si 
[Ekasrnga] était un homme ou n’en était pas un; les gens lui 
répondirent que c’était un homme, le fils d’un ermite. La courtisane 
dit : « Si c’est un homme, je puis le perdre ». Quand elle eut ainsi 
parlé, elle prit un plat d’or qu’elle remplit de beaux objets précieux 
et dit au roi : « Je viendrai à califourchon sur le cou de cet ermite ». 
La courtisane alors se procura cinq cents chars, dans lesquels elle 
mit cinq cents belles femmes, et cinq cents chars, tirés par des 
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cerfs, dans lesquels elle mit toutes sortes de boulettes de plaisir 
( modaka) composées d’une multitude de plantes médicinales; elles 
les avait peintes en toutes couleurs pour qu’elles ressemblassent à 
des fruits variés; elle emporta aussi toutes sortes de bons vins 
très forts qui, par la couleur et le goût, ressemblaient à de l’eau. 
[Elle et ses compagnes] revêtirent des vêtements d’écorces d’arbres 
et des vêtements d’herbes, et cheminèrent à travers les arbres de 
la forêt, de manière à ressembler à des ermites. Elles se firent à 
côté de la demeure de l’ermite des huttes de feuillage ( parnaéâlâ) 
et s’y installèrent. 

L’ermite Ekasrnga, étant allé se promener, les vit; toutes ces 
femmes sortirent à sa rencontre et offrirent à l’ermite de belles 
fleurs et de beaux parfums; celui-ci en fut joyeux; les femmes, 
avec de douces paroles et des expressions respectueuses, s’infor¬ 
mèrent de la santé de l’ermite; elles l’introduisirent dans une 
chambre, l’assirent sur un bon lit moelleux, lui donnèrent du bon 
vin clair qu’elles disaient être de l’eau pure, et des boulettes de 
plaisir qu’elles disaient être des fruits. Quand l’ermite eut mangé 
et bu à satiété, il dit aux femmes : «Depuis ma naissance, je n’ai 
jamais trouvé fruits aussi bons et eau aussi excellente que ceci ». 
Les femmes lui dirent : « Nous pratiquons le bien de tout notre 
cœur; c’est pourquoi le ciel exauce nos désirs, et nous trouvons 
ces fruits et cette eau». L’ermite demanda aux femmes : «D’où 
vient que la couleur de votre peau est si luisante et si fraîche ? » 
Elles répondirent : « C’est parce que nous mangeons toujours de 
ces bons fruits et buvons de cette eau excellente ». Les femmes 
dirent à l’ermite : «Pourquoi ne vous installez-vous pas à demeure 
ici?» Il répondit : «Je puis bien demeurer ici». Les femmes l’in¬ 
vitèrent à se baigner avec elles, et il accepta cela également. Les 
mains des femmes lui faisaient de légers attouchements, et son esprit 
en fut ému. Dans la suite encore, il se baigna en compagnie de 
ces belles femmes et, comme le désir s’était développé en lui, il 
commit avec elles la luxure. Il perdit aussitôt ses supersavoirs 
(abhijnâ), et le ciel fit tomber une grande pluie durant sept jours 
et sept nuits. [La courtisane] lui permit de se livrer aux plaisirs, 
de boire et de manger pendant sept jours. 

Au bout de ce temps, le vin et les vivres furent entièrement 
épuisés, et on leur substitua de l’eau de la montagne et des fruits 
des arbres; mais le goût n’en était point agréable, et [l’ermite] 
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183 c réclama les aliments qu’on lui donnait auparavant. [La courtisane] 
répondit : « Il n’y en a plus; allons maintenant en prendre ensemble; 
non loin d’ici il y a un endroit où on peut en trouver ». — <c Comme 
il vous plaira», dit l’ermite. Ils partirent donc ensemble. La cour¬ 
tisane, sachant que la ville n’était plus loin, se coucha sur le 
chemin en disant : «Je suis à bout de forces et ne puis plus 
marcher». L’ermite lui répondit: «Si vous ne pouvez plus 
marcher, montez à califourchon sur mon cou, je vous porterai ». 

La femme avait au préalable envoyé une lettre pour avertir le roi, 
disant : « Ô roi, vous pouvez voir ce que peut ma sagesse ». Le roi 
ordonna d’équiper son char, sortit et vit ce spectacle. Il demanda 
[à la courtisane] : «Comment y êtes-vous parvenue?» Elle dit : 
«J’ai obtenu ce résultat par les forces de mes artifices (upâya) ; 
il n’est rien que je ne puisse encore faire». Le [roi] ordonna que 
l’ermite demeurât dans la ville; il lui fit des offrandes abondantes 
et le traita avec respect; il satisfit ses cinq désirs; il le nomma 
grand ministre. 

Quand l’ermite eut demeuré dans la ville pendant quelques jours, 
son corps s’amaigrit; il songea aux joies de l’extase ( dhyâmsukha) 
et fut las des désirs de ce monde. Le roi lui demanda pourquoi il 
n’était pas content et pourquoi il maigrissait. L’ermite répondit au 
roi : « Quoique je jouisse des cinq objets du désir, je songe toujours 
à ma retraite dans la forêt et à l’endroit fréquenté par les ermites; 
je ne puis en détacher ma pensée ». Le roi se dit en lui-même : 
«Je fais violence à cet homme; cette violence le rend malheureux; 
sa douleur est extrême et il mourra. Mon but primitif était de 
mettre fin à la calamité de la sécheresse et j’y suis arrivé aujour¬ 
d’hui. Pourquoi ferais-je encore violence à cet homme?» Alors il 
le renvoya. [L’ermite] retourna à sa montagne et, grâce à son 
énergie, recouvra bientôt ses cinq supersavoirs (abhijnâ). 

Le Buddha dit aux bhiksu . «L’ermite Ekasrnga, c’était moi; la 
courtisane, c’était Yasodharà. En ce temps-là, elle m’égara avec une 
boulette de plaisir ( modaka) et, comme je n’avais pas tranché les 
liens, je fut séduit par elle. Aujourd’hui encore elle a voulu me 
séduire par des herbes et des boulettes de plaisir, mais n’y est point 
parvenue ». 

Pour ce motif on sait que les attouchements légers ( süksmamrdu - 
sparsana) peuvent troubler les ermites et, à fortiori, les profanes 
{prthagjana ). C’est pour toutes ces raisons que l’on condamne les 
désirs subtils. 
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B. Deuxième moyen : écarter les obstacles 1 . 

Ayant ainsi condamné les cinq désirs sensuels, il faut écarter les 
cinq obstacles ( nïvarana ). 

1. Écarter la convoitise. 

L’homme en proie à la convoitise (kâmacchanda), s’écarte loin du 
Chemin. Pourquoi? Parce que la convoitise est la base de toutes sortes 
de vexations et de désordres. Si l’esprit s’attache à la convoitise, 
il n’y a pas moyen de s’approcher du Chemin. Pour écarter cette 
convoitise, des stances disent : 

Comment un religieux (mârgapravista) , modeste et 

[réservé, 

Portant le bol aux aumônes et bienfaisant pour les êtres, 
Peut-il encore tolérer les convoitises impures 
Et se plonger dans les cinq affections ? 

Le soldat revêtu d’une armure, portant l’épée et le bâton, 
Mais qui recule et fuit devant l’ennemi, 

l Pour parvenir au premier stade de la méditation, il ne suffit pas de 
s’être écarté des désirs ( vivicc ’ eva kâmehi ), il faut encore s’être éloigné des 
mauvais Dharma (vivicca akusalehi dhammchi ) : ces derniers constituent les 
cinq obstacles au dhyâna : ce sont la convoitise, la méchanceté, la langueur- 
torpeur, la dissipation et le regret, le doute. Cf. DIgha, I, p. 71, 246; II, 
p. 300, III, p. 234; Majjhima, I, p. 144; Samyutta, Y, p. 60; Anguttara, 
III, p. 16 : Tafoca nxvaranàni : kâmacchandanïvaranam , vyâpâdanïvaranam, 
thïnamiddhanïvaranam uddhaccakukkuccanîvaranam vicikicchânïvaranam. — 
Un passage canonique, sans cesse répété, célèbre la parfaite liberté de pensée 
dont jouit l’ascète qui a détruit ces obstacles : cf. Dïgha, I, p. 71; Majjhima, 
I, p. 181, 269, 274, 347; III, p. 136; Anguttara, III, p. 92; IV, p. 437; 
V, p. 207 : So abhijjham (= kàmacchandam) pahâya vigatâbhijjhena cetasd 
viharatiy abhijjhâya cittam parisodheti. Vyâpâdapadosam pahâya avyâpannacitto 
viharati, sabbapânabhûtahitânukampï vyâpâdapadosâ cittam parisodheti. Thxna - 
middham pahâya vigatathînamiddho viharatiy âloJcasannï sato sampajâno thîna- 
middhâ cittam parisodheti. Vddhaccakukkxiccam pahâya anuddhato viharati , 
ajjliattam vüpasantacitto uddhaccakukkuccà cittam parisodheti. Vicikiccham 
pahâya tinnavicikiccho viharati akathamkathï kusalesu dhammesu vicikicchàya 
cittam parisodheti. 

Ce sont ces idées que le Mppé développe ici. On trouvera dans la Vibhâgâ, 
T 1545, k. 38, p. 194 c; k. 48, p. 249 c; cf. le Koâa, V, p. 98-100, un exposé plus 
savant. Pour les sources pâlies, consulter Dhammasahgani, p. 204-205 ; Atthasâlinî, 
p. 380 sq. ; S. Z. Aung, Compendium, p. 172. 
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184 a 


Ce soldat n’est qu’un lâche, 

Méprisé et ridiculisé par tout le monde. 

Le bhiksu qui, en qualité de mendiant, 

A coupé ses cheveux et revêtu le kàsâya, 

Mais se laisse encore mener par les chevaux des cinq 

[affections, 

Ne recueille, lui aussi, que moqueries. 

Si un notable, 

Richement habillé et le corps paré, 

Allait mendier vêtements et nourriture, 

Il recueillerait des moqueries parmi les hommes. 

Si un bhiksu, qui a renoncé aux ornements, 

Méprise la forme et concentre sa pensée, 

Recherchait néanmoins les plaisirs sensibles, 

Il ne recueillerait, lui aussi, que moqueries. 

Ayant renoncé aux cinq plaisirs sensibles, 

Les ayant rejetés, en refusant de les considérer, 
Comment pourrait-il les poursuivre à nouveau, 

Tel un sot qui retourne à son vomissement ? 

L’homme de convoitise 
Méconnaît ses vœux antérieurs; 

Il ne distingue plus le beau du laid; 

Il se rue avec ivresse dans le désir ( trsnâ ). 

Pudeur (Arî), réserve ( apatrâpya ) et autres qualités 

[respectables, 

Tout cela disparaît à la fois; 

Il n’est plus estimé par les sages 
Et n’est fréquenté que par les sots. 

Les désirs provoquent la douleur, quand on les recherche, 
La crainte, quand on les possède, 

Le dépit et le chagrin, quand on les perd : 

Ils ne comportent aucun moment de bonheur. 

Tels sont les tourments du désir ! 

Comment peut-on y échapper? 

En obtenant le bonheur des dhyâna et des samâpatti : 
Alors, on ne sera plus trompé. 
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L'attachement aux plaisirs sensuels est insatiable, 
Comment peut-on y mettre fin? 

Si l'on acquiert la méditation de l'horrible 

[( asubhabhâvand ), 

Ces pensées [de convoitise] disparaissent d'elles-mêmes. 

L’attachement au désir est inconscient; 

Comment en prendra-t-on conscience? 

En considérant la vieillesse, la maladie et la mort; 
Alors, on parvient à sortir des quatre abîmes. 

Il est difficile de rejeter les désirs; 

Comment peut-on les écarter? 

Si on peut se complaire dans les bons Dharma, 

Ces désirs disparaissent d'eux-mêmes. 


Les désirs sont difficiles à dénouer ; 

Comment peut-on les relâcher? 

En considérant le corps et en percevant son vrai 

[caractère ; 


Alors, on n'est plus lié par rien. 


De telles considérations 
Peuvent éteindre le feu des désirs : 

A une grande pluie, 

Le feu de la jungle ne résiste pas. 

C'est pour toutes ces raisons qu'on écarte l'obstacle de la con¬ 
voitise (kâmaechandanïvarana ). 

2. Écarter la méchaivcetê. 

L'obstacle de la méchanceté ( vyâpâdanlvarana ) est l'origine de 
la perte de tous les bons Dharma (kusaladharmahânï ), la cause 
de la chute dans les destinées mauvaises ( durgati ), l'ennemi de tous 
les bonheurs ( sukha ), le grand ravisseur des bonnes pensées (kusa~ 
lacitta) f le réservoir de toutes sortes de paroles injurieuses ( pârusya - 
vâda). Aussi le Buddha a-t-il adressé à un disciple méchant les 
stances suivantes : 


Tu devrais songer et réfléchir 
Au [caractère] obscène et vicieux de la conception, 
Aux douleurs obscures du séjour dans la matrice, 
Aux difficultés qui accompagnent la naissance. 


184 b 


27 



1016 


[k. 17, p. 184 b] 


Celui qui, en songeant à tout cela, 

N’apaiserait pas son courroux [contre les hommes], 
Serait considéré à juste titre 
Comme un personnage inconscient. 

Si la rétribution des fautes n’existait point 
Et qu’ils fussent exempts de tout reproche, 

Les hommes seraient encore bien à plaindre. 

Combien plus s’ils sont frappés d’une douloureuse 

[punition ? 

En considérant la vieillesse, la maladie et la mort, 
Qu’aucun homme ne peut éviter, 

Il faut éprouver de la bienveillance et de la pitié. 
Pourquoi les affligerais-tu encore de ta haine? 

Les êtres qui se haïssent, se volent et se frappent 
Subissent le poison de la douleur. 

Comment un homme de bien 

Pourrait-il ajouter encore à leurs tourments ? 

Il faut toujours exercer la bienveillance et la pitié, 
Cultiver le bien dans une pensée recueillie. 

Ne pas nourrir de mauvaises dispositions 
Ni tourmenter personne. 

Si l’on exerce la Loi du Chemin avec diligence, 

On ne commettra point de nuisance. 

Le bien et le mal sont des forces opposées, 

Qui s’affrontent comme l’eau et le feu. 

Quand la méchanceté recouvre l’esprit, 

On ne distingue plus le beau du laid, 

On ne sépare plus le bienfait de l’offense, 

On ne craint plus les destinées mauvaises. 

On ne tient plus compte des souffrances d’autrui, 

On n’a pas cure des fatigues physiques ou mentales. 

La douleur qu’on a d’abord subie soi-même, 

On l’étend ensuite à autrui. 

Celui qui veut détruire la méchanceté 
Doit méditer des pensées de bienveillance. 
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Seul, réfugié dans la retraite, 

Cessant toute activité, il détruira les causes et 

[conditions. 

Il faut craindre la vieillesse, la maladie et la mort, 

Exclure les neuf sortes de colères. 

Ainsi, en méditant sur la bienveillance, 

On parviendra à détruire le poison de la colère. 

C’est pour toutes ces raisons qu’on écarte l’obstacle de la méchan¬ 
ceté ( vyâpâdanïvarana ). 

3. Écarter la langueur-torpeur. 

L’obstacle de la langueur-torpeur ( styânamiddha ) peut détruira 
le triple avantage du monde présent: le bonheur du plaisir ( kâma ), 
le bonheur de la richesse ( artha) et les mérites ( punya) ; il peut 
détruire le bonheur définitif ( niçthâsukha ) de l’existence présente 
et de 1 ’existence future ; il ne diffère de la mort que par la présence 
de la seule respiration. Voici des stances qu’un Bodhisattva récita 
pour blâmer un disciple paresseux : 

« Lève-toi ! Ne reste pas couché à couver ton corps fétide ! Ce 
sont des impuretés de tout genre qu’on appelle homme. Si tu étais 
atteint d’une grave maladie, si une flèche pénétrait dans ton corps, 
si toutes les douleurs s’accumulaient sur toi, pourrais-tu dormir en 
paix? 

» Si le monde entier brûlait du feu de la mort et si tu cherchais 
à y échapper, pourrais-tu dormir en paix? Lorsqu’un homme, chargé 
de liens, est conduit à la mort et que le malheur le menace, peut-il 
dormir en paix? 

» Les liens, tes ennemis, ne sont point détruits ; les tourments ne 184 c 
sont pas écartés. Si tu passais la nuit, dans une même chambre, avec 
un serpent venimeux, ou si tu allais engager un combat à l’arme 
blanche, pourrais-tu, alors, dormir en paix? 

» Le sommeil est cette obscurité profonde où plus rien n ’est vu ; 
chaque jour il s’abat [sur nous] et ravit à l’homme sa clairvoyance. 
Lorsque le sommeil recouvre la pensée, plus rien n’est connu. Devant 
une si grande perte, peux-tu dormir en paix? » 

C’est pour toutes ces raisons que l’on condamne l’obstacle de la 
langueur-torpeur (, styânamiddhanïvarana ). 
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4. Écarter la dissipaii&n et le regret . 

L'obstacle de la dissipation ( auddhatya) et du regret ( kaukrtya ). 
— La dissipation est un Dharma qui nuit à l'esprit de la vie reli¬ 
gieuse (pravrajyâcitta) : si un homme à l'esprit recueilli ( samgrhïta - 
citta) ne peut y rester fidèle, que dire alors d'un homme dissipé 
(viksiptacitta) 1 L'homme dissipé est aussi ingouvernable qu'un 
éléphant ivre (gandhagaja) sans crochet ou qu'un chameau (ustra) 
au nez percé. Des stances disent : 

« Tu t'es rasé la tête, tu as revêtu le kâsâya ; tenant en main le 
bol ( pâtra) de terre cuite, tu vas mendier ta nourriture. Pourquoi 
te complaire encore dans la dissipation? Tu manqueras les profits 
de la vie religieuse après avoir [déjà] renoncé aux joies du monde ». 

L'homme en proie au regret Çkaukrtya ) est pareil à un grand 
criminel toujours torturé par la crainte ( bhaya ). Lorsque la flèche 
du regret est entrée dans l'esprit, elle s'y implante et ne peut être 
arrachée. Des stances disent : 

S'il a fait ce qu'il ne devait pas faire, 

S'il a omis ce qu'il devait faire, 

Il est brûlé par le feu du regret, 

Plus tard, il tombera dans les destinées mauvaises. 

Un homme peut regretter sa faute; 

Après l'avoir regrettée, il [doit] l'oublier. 

Ainsi son esprit trouvera la paix. 

Il ne faut pas sans cesse songer [à ses fautes]. 

Il est deux sortes de regrets, 

Selon qu'il y a omission ou action. 

Attacher sa pensée à de tels remords 
Est la marque d'un sot. 

Il ne faut pas s'abandonner au regret 

Car [le bien] qu'on a omis, on peut toujours le faire; 

Et le mal qu'on a commis, 

On ne peut pas ne point l'avoir fait. 

C'est pour toutes ces raisons que l'on condamne l'obstacle de la 
dissipation et du regret (auddhatyakaukrtyanïvarana ). 
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5. Écarter le doute. 

L’obstacle du doute (vicikitsânïvarana) . — Lorsque le doute 

recouvre la pensée, on ne parvient pas à fixer son esprit sur les 
[bons] Dharma. Le recueillement ( samâhitacitta ) faisant défaut, il 
n’y a rien à retirer de la Doctrine bouddhique. Ainsi l’homme qui 
pénètre dans une montagne de joyaux ( ratnagiri) ne peut rien 
recueillir s’il n’a pas de mains. En parlant du doute, des stances 
disent : 

L’homme à la croisée des chemins, 

Et qui hésite, ne va nulle part. 

Il en va de même pour le doute 
Relativement au Vrai caractère des Dharma. 

Par suite du doute, on ne recherche pas diligemment 
Le Vrai caractère des Dharma. 

Le doute est issu de l’ignorance ( avidyà ) ; 

C’est le pire de tous les maux. 

En ce qui concerne les bons et les mauvais Dharma, 

Le Samsara et. le Nirvana, 

La Vérité vraie ( tathatâ ) et la Dharmatà, 

Il ne faut pas concevoir de doute *. 

Si vous concevez des doutes, 

Le Roi de la Mort et ses geôliers vous enchaîneront ; 

Telle la gazelle prise par le lion, 

Vous ne pourrez trouver d’échappatoire. 

Bien qu’ici bas il y ait toujours des doutes, 

11 importe de suivre la Bonne Loi. 

L’homme qui rencontre une bifurcation 
Doit prendre le bon chemin. 

1 On sait que toute parole prêchée par le Buddha se reconnaît à quatre 
caractères : elle est revêtue d’utilité et non de nuisance, conforme à la Loi 
(morale) et non pas contraire à la Loi, elle détruit les passions et ne 
les accroît pas, elle inspire l’amour du Nirvana et non pas du Samsara. 
Voir le passage du Madhyâéâyasamcodanasûtra , cité dans Traité, I, p. 82 
en note. D’autre part, la parole du Buddha ne contredit pas la Nature des 
choses ( dharmaiâm na vilomayatï), c’est-à-dire le pratityasamutpâda (ibidem, 
p. 81 en note). Ces vérités essentielles ne peuvent pas être mises en doute 
par les bouddhistes. 


185 a 


1020 [k. 17, p. 185 a] 

C’est pour toutes ces raisons qu’il faut écarter l’obstacle du 
doute ( vicïkitsâriïvarana ). 

Écarter ces cinq obstacles, c’est en quelque sorte échapper à la 
dette qui vous grève, guérir d’une grave maladie, trouver une oasis 
dans le désert, sortir de prison, se sauver de la main des brigands 
et trouver une sécurité ( yogaksema) exempte de tourments. Ainsi 
l’ascète qui a écarté les cinq obstacles a l’esprit pacifié (ksema), 
pur ( visuddha) et joyeux ( sukha ). Le soleil et la lune ( candrasürya) 
sont cachés par cinq choses : lorsque la fumée ( dhûma), le nuage 
( àbhra ), la poussière (rajas), le brouillard ( mahikâ ) ou la main de 
1 ’asura Ràhu les interceptent, ils ne peuvent plus briller 1 ; de même, 
lorsque la pensée de l’homme est recouverte par les cinq obstacles 
( nïvarana), elle ne peut être d’aucune utilité ni à soi ni aux autres. 

C. Troisième moyen : pratiquer les cinq Dharma. 

S’il a pu rejeter les cinq objets des sens (kâmaguna) et écarter 
les cinq obstacles (nïvarana), l’ascète pratique les cinq Dharma : 
1. zèle ( chanda), 2. énergie (vïrya), 3. mémoire (smrti) v 4. clair¬ 
voyance (samprajnâna), 5. fixation de la pensée ( cittaikâgratâ) ; 
en pratiquant ces cinq Dharma, il obtient le premier dhyâna muni 
de cinq membres (pancângasamaiwâgata ). 

1. Le chanda est le zèle dans le Kàmadkàtu ; quand on le produit 
on obtient le premier dhyâna. 

2. Le vïrya (énergie) est l’observance des défenses ( sïla) dans 
l’éloignement de la vie de famille, le zèle concentré et sans paresse 
(kausïdya) durant les deux parties de la nuit, la nourriture mesurée 
(müàbhojana) et l’unification de la pensée ( cittasamgrahana) sans 
distraction (viksepa) 2 . 

1 Cf. UpalcTcilesasutta (Anguttara, II, p. 53; Tseng yi a han, T 125, 
k. 20, p. 650 a) : Cattâro ’me bhïkkhave candimasuriyânam upalchilesâ yehi 
upakkilesehi upakkilitthâ candimasuriyâ na tapanti na bhàsanti na virocanti. 
Katame cattâro? Abliain... inahilcâ... dhümarajo... Eâhu asurindo yena 
upaklcilesena upakkilitthâ candimasuriyâ na tapanti na bhâsanti na virocanti . 
— Ce sütra intervient dans les relations du deuxième concile : Vinaya, II, 
p. 295; T 1421, k. 30, p. 192 c; T 1428, k. 54, p. 969 a-b; cf. Hofinger, 
Concile de Vaiéâlï, p. 34, 36, 39. 

3 Cette énergie se manifeste dans la poursuite des quatre qualités qui 
rendent un moine incapable de chute (abhabbo parihânâya) et proche du 
Nirvana ( nïbbànass* eva santïke) : l'observance de la moralité (éïlasampatti), 
la garde des sens ( indriyesu guptadvàratà) , la modération dans le manger 
[bhojane mâtrâjnutâ ) et l'effort dans la veiUe (jâgaryâm anuyoga). Ces 
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3. La smrti est la mémoire appliquée au bonheur du premier 
dhyâna. L’ascète sait que le Kàmadhàtu est impur, trompeur, 
méprisable, tandis que le premier dhyâna est respectable et estimable. 

4. Le samprajnâna est une clairvoyance (pratyaveksanâ) appré¬ 
ciant et mesurant le bonheur du Kàmadhàtu et le bonheur du 
premier dhyâna, leur importance et leurs avantages respectifs. 

5. La cittaikâgratâ consiste à fixer toujours la pensée sur un 
objet ( âlambana ) et à empêcher la dispersion. 

En outre, en poursuivant le premier dhyâna, on rejette les plaisirs 
des sens ( kâmasukha ) car, c’est en cherchant sans cesse à abattre 
ses ennemis, qu’on n’est point tourmenté par eux. Le Buddha a 
dit à un brâhmane attaché au désir : «Moi, à l’origine, j’eus la 
vision exacte (samanupasyâmï) des désirs ( kâma ) ; les désirs sont 
la cause et la condition ( hetupratyaya ) de la crainte ( bhaya ), de la 
tristesse ( daurmanasya ) et de la douleur ( duhkha ) ; les désirs appor¬ 
tent peu de plaisir ( alpàsvâda ), mais beaucoup de douleurs (bahu- 
duhkha) » Le désir est le filet ( jvâla) et l’entrave ( kâsa ) de 
Mâra, dont il est difficile de sortir; le désir est une brûlure qui 
dessèche tous les plaisirs; il est pareil à une forêt incendiée aux 
quatre côtés; le désir est aussi redoutable qu’une chute dans une 
fosse en ignition ou que la manipulation d’un serpent venimeux; 
il est pareil à un brigand brandissant une épée, à un méchant 
Ràksasa, au poison dangereux versé dans la bouche, à du cuivre 
en fusion ( kvathitatâmra ) introduit dans la gorge, à un éléphant 
furieux, à la chute dans un précipice, au lion qui barre la route, 

qualités sont définies dans Anguttara, II, p. 39-40; voir aussi Samyutta, II, 
p. 219 ; Aüguttara, I, p. 113 ; Tseng yi a han, T 125, k. 12, p. 603 c ; 
Mahâniddesa, II, p. 483-484. 

1 Cf. Cûladukkhakkhandhasutta dans Majjhima, I, p. 91-92; Tchong a han, T 
26, k. 25, p. 586 b 22 : Mayham pi lcho, Mahânâma , pubbe va sambodhà 
anàbhisambuddhassa bodhisattass * eva sato « appassâdâ kâma bahudukkhâ 
bahupâyàsà, àdinavo ettha bhiyyo » ti etam yathâbhütam sammappahnâya 
sudittham ahosi : « Moi aussi, Mahânâman, avant mon illumination, quand 
je n'étais encore qu'un bodliisattva non pleinement illuminé, j'avais bien 
vu, de science exacte et conformément à la vérité, que les désirs ont peu de 
délices, beaucoup de douleurs, beaucoup d'ennuis et que les inconvénients y 
sont multipliés ». L’a mémo condamnation : appassàdà kàmâ, etc., est répétée, 
pour le bhikkhu Arittha, dans Vinaya, II, p. 25; Majjhima, I, p. 130; 
Anguttara, III, p. 97. — Le présent passage du Mppé fait précéder ce verdict 
d'une déclaration sur le kâma, cause de crainte et de douleur : elle se 
trouve dans Anguttara, IV, p. 289 : Bhayan ti bhikkhave kâmânam etam adhiva- 
canam , dukkhan ti bhikkhave kâmânam etam adhivacanam, etc. 
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au poisson Makara qui ouvre la gueule : les désirs sont aussi 
redoutables que tout cela. L'attachement au désir fait le malheur 
185 b de l'homme. L'homme attaché au désir est comme le prisonnier 
dans sa geôle, le cerf dans un enclos, l'oiseau pris au filet, le poisson 
qui a avalé l'hameçon, le loup aux prises avec un chien, le corbeau 
dans une troupe de milans, le serpent en présence d’un sanglier, 
la souris dans les griffes du chat, l'aveugle au bord d'un fossé, la 
mouche sur de l'huile bouillante, le malade à l'armée, le boiteux 
dans un incendie. [S'attacher au désir], c'est pénétrer dans une 
rivière aux flots salés, lécher un glaive enduit de miel. Le désir, 
c'est la viande débitée à un carrefour, la forêt tranchante dissimulée 
sous une mince couche, l'excrément couvert de fleurs, la jarre 
empoisonnée enduite de miel, la malle remplie de serpents veni¬ 
meux, l'illusion du rêve, l'emprunt qu'il faut restituer, la magie 
qui trompe les petits enfants, la flamme sans consistance. [Se livrer 
au désir], c'est plonger en eau profonde, s'engouffrer dans la 
gueule du poison Makara. Le désir, c'est la grêle qui détruit les 
céréales, la foudre qui frappe les hommes. Les désirs sont tout cela : 
trompeurs, irréels, sans consistance et sans vigueur, ils apportent 
peu de plaisir mais beaucoup de douleurs. Le désir est l'armée de 
Mâra qui détruit toutes les bonnes qualités. Puisqu'il tourmente 
sans cesse les êtres, il se prête à toutes ces multiples comparaisons 
(upamârta). C'est en rejetant les cinq désirs, en écartant les cinq 
obstacles et en pratiquant les cinq Dharma qu'on arrive au premier 
dhyâna. 

Question. — Les recueillements et concentrations, comme les huit 
libérations ( vimoksa ), les huit vues dominatrices de l'objet ( abhi - 
bhvâyatana), les dix vues en totalité de l'objet (krtsnâyatarto ), et 
les quatre sentiments infinis ( apramâna ) ne sont jamais qualifiés 
de vertus ( pâramitâ ). Pourquoi le dhyâna est-il le seul à être qualifié 
de « vertu » de dhyâna ( dhyânapâramitâ ) ? 

Réponse. — 1. Les qualités ( guna) de tous ces recueillements sont 
de l'ordre de la réflexion ( cintâ ) et de la méditation ( bhâvanâ ). 
Dhyâna , en langue des Ts 'in, signifie réflexion et méditation. En 
parlant de vertu de dhyâna , on inclut par le fait même toutes les 
qualités. 

2. En outre, le dhyâna occupe la première place, tel un roi. 
Parler de dhyâna f c'est inclure tous les autres recueillements; parler 
des autres recueillements, ce n'est pas inclure le dhyâna. Pourquoi? 
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Parce que, dans les quatre dhyâna, le savoir ( jnâna ) et le recueille¬ 
ment ( samâpatti ) sont égaux et équilibrés. Dans Vanâgamya (recueil¬ 
lement liminaire, précédant le premier dhyâna), le savoir (jnâna) 
remporte sur le recueillement ( samâpatti ), tandis que, dans les 
recueillements immatériels ( ârüpyasamâpatti faisant suite aux 
dhyâna), c’est le recueillement qui l’emporte sur le savoir : ces 
états ne sont donc pas équilibrés. Quand un char ( ratha) a une roue 
plus solide que l’autre, il n’offre pas de sécurité ( ksema) ; il en 
va de même quand le savoir et le recueillement sont inégaux. 

Enfin, dans les quatre dhyâna, on trouve les quatre égalités de 
pensée (samacitta), les cinq abhijnâ, les vimoksa, les abhibhvâyatana, 
les krtsnâyatana, la concentration empêchant chez autrui la nais¬ 
sance des passions (aranâsamâdhi), le savoir résultant de la résolu¬ 
tion (pranidhijnâna) , le dhyâna de tête (prântakotikadhyâna) , la 
concentration souveraine ( ïsvarasamâdhif), le dhyâna porté au 
maximum (t rddhikâsthâgata dhyâna), les quatorze pensées de créa¬ 
tion (nirmânacitta), le Pan tcheou pan (pratyutpannasamàdhi) 1 , 
tous les samâdhi de Bodhisattva, Marche héroïque ( süramgama ), 
etc., qui sont au nombre de 120, tous les samâdhi de Buddha, Non- 
agitation ( aksobhya ), etc., qui sont au nombre de 108 2 3 , l’arrivée 
des Buddha à la sagesse et leur renoncement à la vie ( âyuhpa - 
rityâga) : tous ces divers recueillements de qualité se trouvent dans 
les dhyâna; c’est pourquoi le dhyâna est qualifié de vertu ( pâra - 
mita), tandis que les autres recueillements ne le sont point. 

III. DÉFINITION DES DIVERS DHYÂNA ET SAMÂPATTI 3. 

Question. — Vous avez dit jusqu’ici qu’on obtient le premier 
dhyâna en condamnant les cinq désirs (kâma), en écartant les cinq 

l Toutes ces qualités seront définies ci-dessous, p. 1041 sq. Le pratyutpannasa- 
mâdhi fait l'objet du Bhadrapâlasütra ; cf. Traité, I, p. 430, n. 1. 

a Sur ces 108 samâdhi, voir les références dans Traité, I, p. 324, n. 1. 

3 Cette section se borne à commenter un très ancien Dhyânasütra , où les 
Neuf recueillements successifs (navânupürvasamôpatti) Bont définis en termes 
précis. C'est un topique inlassablement répété dans les textes canoniques cf. 
Vinaya, III, p. 4; Digha, I, p. 37, 73, 172; II, p. 313; IH, p. 78, 
131, 222, 265; Majjhima, I, p. 21, 40, 89, 117, 159; H, p. 15, 204, 226; 
III, p. 4, 14, 25, 36; Samyutta, II, p. 210, 216, 221; Iïî, p. 235; IV; 
p. 225, 236, 263; V, p. 10, 198, 213; Anguttara, I, p. 53, 163, 182, 242; 
II, p. 126, 151; III, p. 11, 119; IV, p. 111, 176, 229, 410; V, p. 207, 343; 
Kathâvatthu, II, p. 484; Milinda, p. 289. — Pour les sources chinoises, voir 
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obstacles ( ntvarana ) et en pratiquant les cinq Dharma. Par quelle 
méthode et par quel chemin peut-on obtenir le premier dhyânal 

p. ex. Tch’ang a han, T 1, k. 8, p. 50 c; Tchong a han, T 26, k. 47, p. 720 a; 
Tsa a han, T 99, k. 41, p. 302 a. 

Voici le texte pâli de ce sutta : ldha bhikkhave bhikkhu vivicc’ eva kâmehi, 
vivicca akusalehi dhammehi, savitakkam savicàram vivekajam pïtisukham 
pathamam jhânam upasampajja viliarati. — Vitakkavicârànam vûpasamà 
ajjhàttam sampasâdanam oetaso ekodibhàvam avitakkam avicàram samâdhijam 
pïtisukham dutiyam jhânam upasampajja viharati. — Fitiyà ca virâgâ 
upekkhako ca viharati sato ca sampajâno , sukhan ca kâyena patisamvedeti; 
yan tam ariyâ acikkhanti « Upekkhako satimd sukhavihârlti » tatiyam jhânam 
upasampajja viharati. — Sukhassa ca pahânâ dukkhassa ca pahânâ, pubbeva 
somanassadomanassânam atthagamà adukkham asukham upekhâsatiparisuddhim 
catuttham jhânam upasampajja viharati. — Sabbaso rûpasannânam samatik¬ 
kamma, patighasannànam atthagamà, nànattasannànam amanasikàrâ a Ananto 
àkâso ti » âkâsânancâyatanam upasampajja viharati. — Sabbaso âkâsànan- 
câyatanam samatikkamma « Anantam vinnànan ti » vinnânancâyatanam upa¬ 
sampajja viharati. — Sabbaso vinnânancâyatanam samatikkamma «iN'atthi 
kincïti » àkincihnàyatanam upasampajja viharati. — Sabbaso âkincannàyata- 
nam samatikkamma nevasannànàsannâyatanam upasampajja viharati. — 
Sabbaso nevasannânàsannâyatanam samatikkamma sannàvedayitanirodham 
upasampajja viharati. 

La recension sanskrite du même sütra nous est transmise dans le Lalita- 
vistara, p. 129; la Pancavimsati, p. 167; la Dasasâhasrikâ, p. 98*99; la 
Mahàvyutpatti, no 1478-1481, 1492-1495; des extraits dans la Koéavyàkhyà, 
p. 665, 666, 673 : 

Viviktam kâmair viviktam pâpakair akusalair dharmaili savitarkam savicàram 
vivekajam pntisukham prathamam dhyànam upasampadya viharati. — Yitar - 
kavicârànàm vyupasamâd adhyâtmam samprasàdâc cetasa ekotlbhàvâd avitarkam 
avicàram samâdhijam prïtisukham dvitîyam dhyànam upasampadya viharati. 
— Priter virâgâd upeksako viharati smrtimân samprajânan sukham ca kâyena 
pratisamvedayati yat tad âryà âcaksate « Upeksakah smrtimân sukhavihànti » 
niçprïtikam trtïyam dhyànam upasampadya viharati. — Sukhasya ca prahânâd 
duhkhasya ca prahànât pürvam eva saumanasyadaurmanasyayor astamgamàd 
aduhkhâsukham upeksàsmrtipariéuddham caturtham dhyànam upasampadya 
viharati. <— Sa sarvaso rüpasamjnânàm samatikramàt pratighasamjnânâm 
astamgamàn nànâtvasamjnànâm amanasikârâd « Anantam àkâsam iti » âkâsà- 
nantyàyatanam upasampadya viharati. — Sa sarvasa âkàêànantyâyatanam 
samatikramya « Anantam vijnânam » iti vijnânânantyâyatanam upasampadya 
viharati. — Sa sarvaéo vijâànânantyàyatanam samatikramya « Nâsti kimcid 
iti » âkimcanyâyatanam upasampadya viharati. — Sa sarvasa âkimcanyâyata¬ 
nam samatikramya naivasamjfiânàsamjnàyatanam upasampadya viharati. — 
Sa sarvaso naivasamjnànâsamjnàyatanam samatikramya samjnâvedayitani - 
rodham upasampadya viharati. 

Pour fixer le vocabulaire, je donne ici la traduction de ce sütra : « Ici, le 
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Réponse. — En se fondant sur les portes du recueillement, 185 c 
comme la méditation de l’horrible (asuihabhâvanâ) et l’attention à 
la respiration (ânâpànasnvrti) , etc. *. 

Ainsi, il est dit dans les stances explicatives du T ch 9 an king 
(Dhyânasütra) 2 : 

S’écartant des désirs ( kâma ) et des mauvais Dharma, 

L’homme entre dans le premier dhyâna, 

Muni d’examen ( savitarka ) et de jugement (savicâra), 

Issu du détachement ( vivekaja ), qui est joie ( prïti ) et 

[bonheur (sukha). 

S’étant écarté du feu de la luxure, 

Il s’empare du recueillement clair et frais, 

Heureux comme l’homme qui, torturé par la chaleur, 

Pénètre dans un étang froid. 


Comme chez le pauvre qui a trouvé un trésor, 

Le vitarka d’une grande joie agite sa pensée. 

II l’analyse : c’est le vicâra. 

C’est ainsi qu’il entre dans le premier dhyâna. 

moine s'étant écarté des désirs, s'étant écarté des mauvais Dharma, entre dans 
le premier dhyâna , muni d'examen, muni de jugement, issu du détachement, 
qui est joie et bonheur. — Par la suppression de l’examen et du jugement, 
il entre dans lo deuxième dhyâna, paix intérieure, fixation de la pensée sur 
un point, dépourvu d'examen, dépourvu de jugement, né de la concentration, 
qui est joie et bonheur. — Par renoncement à la joie, il demeure indifférent, 
réfléchi, conscient; il éprouve le bonheur dans son corps; il entre dans le 
troisième dhyâna que les saints appeUent « Indifférent, réfléchi, séjournant 
en bonheur ». — Par la destruction du bonheur, et par la destruction de 
la douleur, par la suppression préalable de la joie et du chagrin, il entre 
dans le quatrième dhyâna, exempt de douleur et de bonheur, purifié dans le 
renoncement et la réflexion. — Ayant dépassé toute notion de matière, suppri¬ 
mant toute notion de résistance, négligeant toute notion de multiplicité, :1 
s'écrie « Infini l'espace », et pénètre dans la Sphère d'infinité d'espace. — 
Dépassant la Spère d'infinité d'espace, il pénètre successivement dans la 
Sphère d’infinité do la connaissance, la Sphère du néant, la Sphère de la 
non-conscience-non-inconscience et, enfin, dans lo Recueillement de la destruction 
de la conscience et de la sensation ». 

Sur cette technique du dhyâna , voir le remarquable exposé de M. Eliàde, 
Techniques du Yoga , Paris, 1948, p. 158-164. 

1 Ces deux « portes » sont longuement étudiées dans Kosa, VI, p. 148-158. 

2 Je n'ai pas retrouvé ces stances dans le Tso tch'an san mei king, T 614, 
p. 269 c sq., traduction chinoise, par Kumàrajïva, du Dhyànasütra. 
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Il sait que le vitarka et le vicâra troublent sa pensée, 
Quoique bons, il faut s’en séparer, 

Car c’est sur une mer calme 

Que le mouvement des vagues n’est point perçu. 

Quand un homme très las 

S’est couché pour dormir en paix, 

Tout appel qu’on lui adresse 
Trouble fortement sa pensée. 

De même, pour l’homme recueilli, entré en dhyâna, 
Les vitarka et vicâra sont un tourment. 

C’est pourquoi, écartant vitarka et vicâra, 

Il parvient à entrer dans le lieu de la connaissance 

[unifiée. 

A cause de sa pureté interne (adhyâtmasamprasâda ), 

Il trouve, dans le recueillement, prlti (joie) et sukha 

[(bonheur). 

Pénétrant dans ce second dhyâna, 

Sa joie est vive et son esprit très heureux. 

Un recueillement où la concentration est extrême 
Est calme et exempt de smrti (souvenir). 

Gêné par la prlti (joie), l’ascète veut l’éliminer, 
Comme il a déjà écarté le vitarka et le vicâra . 

C’est à cause d’une sensation (vedanâ) qu’il y a joie. 
Si on perd la joie, on éprouve du chagrin. 

Renonçant à la sensation corporelle agréable 

[(sukhavedanâ), 

L’ascète en abandonne le souvenir et les moyens. 

Le saint ( ârya ) peut arriver à ce renoncement; 

Chez les autres hommes, ce renoncement est difficile. 
Quand on connaît les tourments du sukha (bonheur), 
On voit la grande paix immobile. 

Quand le daurmanasya (chagrin) et la prlti (joie) sont 

[écartés, 

Le dnhkha (malheur) et le sukha (bonheur) restent 

[encore à trancher. 
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Purifiée par l’indifférence et la réflexion 

[(upeksâsmrtiparisuddha ), 

La pensée pénètre dans le quatrième dhyâna. 

Le sukha présent dans le troisième dhyâna, 

Transitoire ( anitya) et changeant, est douleur. 

Dans le Kâmadhâtu, l’ascète a tranché le daurmanasya ; 

Dans le second dhyâna, il a écarté la prïti. 

C’est pourquoi le Buddha Bhagavat 
A dit, dans le quatrième dhyâna, 

Qu’après avoir tranché le daurmanasya et la prïti, 

Il fallait maintenant écarter duhkha et sukha. 

[1. Préparation au premier dhyâna]. — Par la pureté de la 
moralité (sïlavisuddhi) , la solitude de la retraite, la garde des sens, 
les méditations intensives durant les première et dernière veilles 1 , 
l’ascète écarte les joies extérieures et se complaît dans la méditation. 

Il s’écarte des désirs ( kâma) et des mauvais Dharma ( akusala - 
dharmà). S’appuyant sur Vanâgamya (recueillement liminaire pré- 186 a 
cédant le premier dhyâna) 2 , il obtient le premier dhyâna. 

[2. Premier dhyâna]. — Le premier dhyâna est défini dans 
l’Abhidharma : Il y a quatre sortes de dhyâna : 1. le dhyâna associé 
à la délectation ( âsvâdanasamprayukta ) ; 2. le dhyâna pur (sud- 
dhaka ) ; 3. le dhyâna sans souillure ( anâsrava ) ; 4. les cinq skandha 
obtenus par rétribution ( vipâkaja) et contenus dans le premier 
dhyâna 3 . Ici, l’ascète entre [dans le dhyâna] pur (suddhaka) et 
sans souillure (anâsrava) ; il en va de même pour les deuxième, 
troisième et quatrième dhyâna. 

Selon la définition du Buddha : « Le bhikçu, s ’étant écarté des 
désirs et des méchants et mauvais Dharma, entre dans le premier 

1 Voir ci-dessus, p. 1020, n. 2. 

2 Sur ce terme, voir Koéa, VIII, p. 179, n. 6. 

3 Cf. Koéa, VIII, p. 144. — Le dhyâna de délectation est souillé par le 
désir (trpnd); le dhyâna pur est d’ordre mondain et pratiqué par les profanes; 
le dhyâna anâsrava est d’ordre supramondain et pratiqué par les àrya; le 
dhyâna « des cinq skandha » désigne les Sphères du Rüpadhâtu habitées par 
dix-sept classes de dieux, depuis les Brahmakâyika jusqu’aux Akaniçtha (voir 
Koéa, III, p. 2) : les dieux du Rüpadhâtu sont encore constitués par cinq 
skandha ; ceux de 1’Ârüpyadhâtu n’en ont plus que quatre, parce que le rüpa 
y fait défaut. 
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dhyâna, muni d'examen, muni de jugement, issu du détachement, 
qui est joie et bonheur » (Dhyânasütra, l. c. : Viviktam kâmair 
viviktam pâpakair akusalair dharmaih savitarkam savicâram vive - 
kajam prïtisukham prathamam dhyânam upasampadya viharati). 

Les «désirs» ( kâma ), ce sont les cinq objets des sens (panca 
kâmaguna ), couleurs (rüpa), etc., auxquels on s'attache. Par la 
réflexion et l'analyse, on condamne ces désirs, ainsi qu’on a dit 
plus haut. 

Les « méchants et mauvais Dharma » (pâpaka, akusaladharma ), 
ce sont les cinq obstacles (panca nïvarana ), convoitise ( kâmacchanda ), 
etc. En se détachant de ces deux classes, dont les unes sont externes 
(bâhya) et les autres internes (àdhyâtmikd) , on obtient le premier 
dhyâna. 

Les [cinq] caractéristiques du premier dhyâna sont : l'examen 
( vitarka) } le jugement ( vicâra ), la joie (prïti) , le bonheur ( sukha) 
et la fixation de la pensée ( cittaikâgratâ ) l . 

Il est « savitarka et savicâra » : en obtenant, dans le premier 
dhyâna , des biens ( kusaladharma ) et des qualités ( guna ) non obtenus 
auparavant, la pensée éprouve un grand effroi. Quand [un homme], 
qui a sans cesse été brûlé par le feu des désirs, obtient le premier 
dhyâna j c'est comme s’il entrait dans un étang d'eau froide. Par 
ailleurs, il ressemble à un pauvre ( daridra) qui trouverait soudain 
un trésor : l'ascète qui a médité et analysé les inconvénients du 
Kâmadhâtu et qui perçoit l'importance des avantages et des qualités 
du premier dhyâna , éprouve une grande joie (prïti) : c'est pourquoi 
on le dit savitarka et savicâra. 

Question. — Vitarka et Vicâra sont-ils une seule et même chose 
ou deux choses différentes? 

Réponse. — Ce sont deux choses différentes 2 . Le vitarka est le 



1 Cf. Majjhima, I, p. 294 : Pathamam jhànam pancangikam ; idh* âvuso 
pathamam jhânam samâpannassa bhilclchuno vitàklco ca vattati vioâro ca pîti 
ca sulchan ca cittekaggatà ca. — Voir aussi Kosa, VIII, p. 147. 

2 Sur la distinction entre vitarka et vicâra , cf. le Pancaskandhaka de Vasu- 
bandhu, cité dans Koéavyàkhyà, p. 64 Vitarkah katamah? Paryeçako mano - 
jalpah cetanâprajnâviéesah y à cittasyaudàrikatâ. Vicàrah katamah? Pratya- 
veksako manojalpah, tathaiva y à cittasya sükçmatâ. — Ici le Mppé admet 
une différence spécifique (Jâtihheda ) entre vitarka et vicâra : c’est la thèse 
des Vaibhàgika; les Sautrântika sont d’un avis contraire cf. Koéa, II, p. 174 
sq. ; Koéavyàkhyâ, p. 139. De leur côté, les sources pâlies se sont essayées à 
des définitions : cf. Dhammasangani, p. 10; Atthasâlinï, p. 114-115; Milinda, 
p. 62-63; Viauddhimagga 1, p. 142-143; S. Z. Aung, Compendium, p. 17,40. 
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premier moment d'une pensée grossière (sthülacittaprathamaksana ), 
le vicâra est une analyse plus subtile ( süksma ). Ainsi, quand on 
frappe une cloche, le premier son est fort : c’est le vitarka ; le son 
subséquent est plus ténu : c’est le vicâra. 

Question. — Il est dit dans l’Abhidharma que, du Kàmadhâtu 
jusqu’au premier dhyâna, une même pensée est associée au vitarka 
et au vicâra ; pourquoi dites-vous ici que le vitarka est le premier 
moment d’une pensée grossière, tandis que le vicâra est une analyse 
plus subtile? 

Réponse. — Bien que les deux choses résident dans une même 
pensée, leurs caractéristiques ne sont pas simultanées : au moment 
du vitarka , le vicâra est flou ( apatu ) ; au moment du vicâra, le 
vitarka est flou. Ainsi, quand le soleil se lève, les étoiles disparaissent. 
Toutes les pensées ( citta ) et tous les mentaux (caitasikadharma) 
reçoivent leur nom au prorata du temps : il en va de même ici 
[ : vitarka et vicâra sont des moments distincts d’une même pensée]. 
Ainsi, le Buddha a dit : « Si tu tranches une unique chose, je 
prétends que tu deviendras un Anàgàmin : cette unique chose, c’est 
l’avarice ( mâtsarya ) » 1 . En réalité, il devrait dire que les cinq 
entraves de rang inférieur ( avarambhâgïya samyojana) doivent 
disparaître pour qu’on devienne Anàgàmin 2 . Pourquoi dit-il qu’il 
faut seulement trancher une seule chose? Parce que, chez son inter¬ 
locuteur, l’avarice surabondait et que toutes les autres entraves en 
provenaient; il suffisait donc à celui-ci de détruire l’avarice pour 
trancher en même temps les autres entraves. De même ici, vitarka 
et vicâra prennent leur nom au prorata du temps. 

[3. Deuxième dhÿâita]. — L’ascète sait que le vitarka et le vicâra, 
si bons qu’ils soient, troublent la pensée en recueillement (samâhi- 

1 Voir un passage de l’Anguttara, III, p. 272, où il est dit que, pour atteindre 
les quatre dhyâna et réaliser les quatre fruits du Chemin ( srotaâpattiphala , 
etc.), il suffit d’avoir tranché la quintuple avarice : âvâsa -, fcula-, làbha -, 
vanna et dhammamacchariya. 

2 En disant qu’il suffit de trancher une seule entrave, l’avarice, pour devenu' 
Anàgàmin, le Buddha simplifiait les choses au profit de son interlocuteur; en 
rigueur de termes, c ’est « par la disparition des cinq premières entraves que 
l’homme devient un être apparitionnel, qu’il atteint là (dans le monde des 
dieux) le Nirvana et qu’il n’est pas sujet à revenir de ce monde-là» : cf. 
Dïgha, I, p. 156; II, p. 92; III, p. 132; Majjhima, I, p. 436 : Pancannam 
orambhâgiyànam samyojanânam parilcTchayâ opapàtïko hoti tatthaparinibbdyï 
anâvattidhammo ta#mâ loJcâ, 
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tacitta) ; par renoncement de pensée ( cittavairàgya ), il réprouve le 
vitarka et le vicàra, et fait cette réflexion : « Le vitarka et le vicâra 
agitent la pensée du dhyâna\ comme lorsqu 'une eau pure est agitée 
par les vagues, on n'y voit plus rien». Lorsqu'un ho mm e las et 
fatigué reprend son souffle et veut dormir, si son voisin l'appelle, 
186 b il en éprouve toutes sortes d'ennuis; il en va de même pour celui 
qui a concentré sa pensée et s'est recueilli intérieurement quand le 
vitarka et le vicâra viennent le troubler. C'est pour toutes ces 
raisons qu'il réprouve le vitarka et le vicàra . 

[Selon la définition du Buddha, l'ascète] « par la suppression de 
l'examen et du jugement, entre dans le deuxième dhyâna, paix 
intérieure, fixation de la pensée sur un point, dépourvu d'examen, 
dépourvu de jugement, né de la concentration, qui est joie et bon¬ 
heur » (Dhyânasûtra, ï. c. : Vitarkavicârânâm vyupasamâd adhyât- 
mam samprasâdâc cetasa ekotïhhàvam avitarkam avicâram samâ- 
dhijam prïtisukham dvitïyam dhyànam upasampadya viharati). 

En possession du deuxième dhyâna, il obtient la priti et le sukha du 
deuxième dhyâna, joie et bonheur incomparables qui n'avaient pas 
été obtenus jusque là. « Par la suppression de l'examen et du jugement » 
(vitarkavicârânâm vyupasamàt) : il ont disparu, parce que l'ascète 
connaissait leurs défauts. Ce dhyâna est « paix intérieure » ( adhyàt - 
masamprasâda ) 1 car, en pénétrant dans ce profond recueillement, 
l'ascète a renoncé par la foi ( prasàda) au vitarka et au vicàra du 
premier dhyâna : l'avantage est important, la perte minime et 
le gain considérable. C'est à cause de la «fixation de la pensée sur 
un objet » (cetasa ekotïhhâva) que ce dhyâna est nommé « paix 
intérieure ». 

[4. Troisième dhyâna]. — L'ascète perçoit les défauts de la 
priti comme il avait vu ceux du vitarka et du vicàra : selon la 
place occupée par l'objet de jouissance, c'est tantôt la joie (priti) 
tantôt le chagrin (daurmanasya) qui domine. Comment cela? Ainsi, 
par exemple, quand un pauvre (daridra) trouve un trésor, sa joie 
est immense; mais, dès qu’il le perd, son chagrin est profond. La 
joie évolue et se change en chagrin. 

C'est pourquoi [selon la définition du Buddha], l'ascète : «par 
renoncement à la joie, demeure indifférent, réfléchi, conscient; il 
éprouve ce bonheur corporel auquel les saints sont [seuls] capables de 


1 Sur 1 ’ adhyàt masamprasâda, qui est foi ( éraddhâ ), voir Ko£a, VIII, p. 158. 
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renoncer ; réfléchi, séjournant en bonheur, il entre dans le troisième 
dhyâna » (traduction libre et fautive du Dhyànasütra, l. c. : Prïter 
virâgâd upeksako viharati smrtimân samprajànan sukham ca kâyena 
pratisamvedayati yat tad âryâ âcaksate « TJpeksakah smrtimân 
sukhavihàrïti » nisprïtikam trtïyam dhyânam upasampadya viha¬ 
rati ). 

Il demeure « indifférent » ( upeksakah ) car il abandonne tout 
sentiment de joie ( prïti ) et n’éprouve aucun regret; il demeure 
« réfléchi » ( smrtimân ) et « pleinement conscient » ( samprajànan ) 
car, ayant obtenu le bonheur du troisième dhyâna, il empêche ce 
bonheur de provoquer des tourments; il «éprouve le bonheur cor¬ 
porel » (sukham kâyena pratisamvedayati) car il éprouve, par tout 
son corps, le bonheur du troisième dhyâna 1 ; « ce bonheur auquel 
les dry a seuls sont capables de renoncer » : ce bonheur étant le 
premier du monde provoque l’attachement de la pensée ( cittâbhini - 
vesa), et le profane (prthagjana) n’y renonce que rarement. Aussi 
le Buddha a-t-il dit que le fruit de rétribution pour la pratique 
de la bienveillance est le premier qui soit dans les terres pures. 

[5. Quatrième dhyâna]. — L’ascète perçoit les défauts du sukha 
comme il avait vu ceux de la prïti; il sait que l’immobilité de la 
pensée (cittâninjyatâ) est très supérieure à tout car, là où il y a 
agitation, il y a douleur ( duhkha ). Puisqu’il est agité par le sukha 
du troisième dhyâna, l’ascète recherche la non-agitation. 

[Selon la définition du Buddha] « par la destruction du bonheur 
et par la destruction de la douleur, par la suppression préalable de 
la joie et du chagrin, l’ascète pénètre dans le quatrième dhyâna, 
exempt de douleur et de bonheur, purifié dans le renoncement et 
la réflexion » (Dhyànasütra, l. c. : Sukhasya ca prahânâd duhkasya 
ca prahânât pûrvam eva saumanasyadaurmanasyayor astamgamâd 
aduhkhâsukham upeksâsmrtiparisuddham caîurtham dhyânam upa¬ 
sampadya viharati ). 

Dans le quatrième dhyâna , il n’y a plus ni douleur ni bonheur, 
mais seulement une sagesse non-agitée ( âninjyaprajhâ ) ; c’est pour¬ 
quoi le quatrième dhyâna est dit «purifié dans le renoncement 

1 Le troisième dhyâna possède donc cinq membres : 1. upelcçâ, 2. smrti, 
3. samprajnàna, 4. suTcha, 5. samàdhi ; ils sont définis dans Koâa, VIII, p. 
148. Mais, tandis que le sulcha présent dans les deux premiers dhyâna est 
simplement le bon état physique {praéràbdhï) } le sulcha du troisième dhyâna 
est sensation de bonheur (sulcha vedanâ) ; cf. Koéa, VIII, p. 150. 

24 
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et la réflexion » ( upeksdsmrtiparisuddha ) Par contre, le troisième 
dhyâna, à cause de l'agitation provoquée par le bonheur, est appelé 
douleur. Ainsi donc le quatrième dhyâna est « exempt de douleur 
et de bonheur » ( aduhkhdsukha ). 

[6. Première samâpatti], — Selon la définition du Buddha, 
l'ascète « ayant dépassé toute notion de matière, négligeant toute 
notion de multiplicité, supprimant toute notion de résistance, pénètre 
dans la Sphère d'infinité d'espace» (Dhyânasütra, l.c. : Sa sarvaso 
rüpasamjnânâm samatïkramàn, ndndtvasamjnândm amanasikârât, 
pratighasamjhdndm astamgamdd « Ànantam âkâsam iti » âkdsd - 
nantydyatanam upasampadya viharati). 

L'ascète fait cette réflexion : « Là où la matière fait défaut, on 
échappe aux douleurs de la faim ( ksudh ) et de la soif (pipdsd) y du 
froid (éïta) et du chaud (usna) ; la matière corporelle est grossière, 
mauvaise, trompeuse et irréelle : c'est à cause du complexe des 
causes et conditions ( hetupratyayasdmagri ) de la vie antérieure que 
nous héritons de ce corps, réceptacle de toutes sortes de douleurs. 
Comment éviter ces tourments corporels ? Il faut considérer l'espace 
(âkdsa) présent dans le corps». L'ascète considère donc sans cesse 
le vide du corps, pareil à celui d'une cage ou d'une marmite; en y 
songeant toujours et sans cesse, il se libère de la matière et ne voit 
plus le corps. Et il en va des matières externes (bdhyarüpa) comme 
186 c du vide corporel interne. Alors l'ascète peut contempler l'espace 
immense et infini (apramdndnantàkdsa) . Maître de cette contempla¬ 
tion, il n'éprouve plus ni douleur ni bonheur, et son esprit progresse: 
il est pareil à l'oiseau enfermé dans une cage et qui trouve sa 
délivrance quand la cage est brisée. Telle est Vàkdsasamdpatti. 

[7. Deuxième samâpatti ]. — Cet dkdsa i mm ense et infini, c'est 
par l'intellect qu'on le saisit ( âlamhate ) ; cet objet vaste distrait 
l'ascète et peut même détruire son recueillement. Contemplant l'es¬ 
pace, l'ascète perçoit des sensations (vedand ), des notions ( samjnà) 
des formations (samskdra) et des connaissances ( vijndna ) 2 qui lui 

1 On serait tenté de traduire Chô nien ts’ing tsing par «pureté dans 1© 
renoncement à la réflexion»; mais ces quatre caractères rendent l'expression 
sanskrite upéksàsmrtipari&uddhi : 1. 1 ’upeksâparisuddhi est l'indifférence pour 
quelque objet que ce soit (anabhogalaksana) ; 2. la smrtipariéuddhi consiste à ne 
pas perdre de vue le nimitta (le motif, la raison) de cette indifférence ( upekçâni - 
mittâsampramosa) : cf. Koéa, VIII, p. 148. 

2 Tandis que les dhyâna sont accompagnés des cinq sJcandha, les samâpatti 
n'en comportent que quatre ( vedanâ , samjnà, samslcàra et vijnâna), car tout 
rüpa y manque; cf. Koâa, VIII, p. 134. 
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semblent une maladie ( roga) f un ulcère ( ganda), une blessure 
(âghâta) et une flèche ( salya), transitoires ( anitya), douloureuses 
(duhkha), vides (sünya) et impersonnelles (anâtman), une accumu¬ 
lation de tromperies sans vraie réalité*. Pensant de la sorte, il 
abandonne l’âftâsa-objet et ne saisit que la connaissance ( vijnâna ). 
Saisit-il la connaissance présente (pratyutpanna), passée (< atïta), 
future ( anàgata ) ou la connaissance immense et infinie ( apramânâ - 
nantavijnâna) ? C ’est la connaissance immense et infinie 1 2 . Cette 
connaissance étant, comme Vâkâsa, immense et infinie, le recueille¬ 
ment est nommé : Recueillement de la Sphère d’infinité de la con¬ 
naissance ( vijnânânantyâyatanasamâpatti ). 

[8. Troisième samâpatti ]. — Ce vijnâna immense et infini, c’est 
par l’intellect qu’il le perçoit; cet objet vaste distrait l’ascète et 
peut détruire son recueillement. Contemplant cette connaissance, 
l’ascète perçoit des sensations ( vedanâ), des notions (, samjnâ), des 
formations (, samskâra) et des connaissances (vijnâna) qui lui sem¬ 
blent une maladie ( roga) y un ulcère (ganda), une blessure (âghâta) 
et une flèche (salya), transitoires (anitya), douloureuses (duhkha), 
vides (sünya) et impersonnelles (anâtman), une accumulation de 
tromperies, sans vraie réalité. Pensant de la sorte, il détruit l’image 
du vijnâna , réprouve le vijnânâyatana et vante la Sphère du Néant 
(âkimcanyâyatana) . Détruisant les images du vijnâna, il fixe sa 
pensée sur le néant, et c’est ce qu’on appelle Recueillement de la 
Sphère du néant (âkimcanyâyatanasamâpatti). 

[9. Quatrième samâpatti]. — Dans cet âkimcanyâyatana, il per¬ 
çoit des sensations (vedanâ), des notions (samjnâ), des formations 
(samskâra) et des connaissances (vijnâna) qui lui semblent une 
maladie (roga), un ulcère (ganda), une blessure (âghâta), une flèche 
(salya), transitoires (anitya), douloureuses (duhkha), vides 
(sünya) et impersonnelles (anâtman), une accumulation de trompe- 


1 Cette phrase qui sera répétée ci-après, pour les deuxième et troisième 
samâpatti, est d'origine canonique; cf. Majjhima, I, p. 436 : So yad eva tattha 
hoti vedanâgatam sannâgatam sanTchâragatam viforiânagatam te dhamme anic - 
cato dulckhato rogato gandato sallato aghato abâdhato parato palolcato 
sunnato anattato samanupassati. 

2 Comparer Yibhanga, p. 262 : Anantam vinnâyum ti, tam yeva akâsam 
vinnânena pliutam manasikaroti anantam pharati tena vuccati anantam 
vinnânan ti. — Commentaire dans Visuddhimagga, I, p. 332. 
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ries, sans vraie réalité. Tandis qu’il médite ainsi, la sphère d’in¬ 
conscience ( asamjnàyatana ) lui semble un ulcère ( ganda), et la 
sphère de conscience ' samjnâyatana ) lui semble une maladie, un 
ulcère, une blessure et une flèche : [pour lui], la sphère par excel¬ 
lence, c’est la Sphère de la non-conscience-non-inconscience ( naiva - 
samjnànàsamjnâyatana ). 

Question. — Mais le rtmvasamjMnàsamjnâyatana comporte sen¬ 
sations ( vedanâ ), notions ( samjnâ ), formations ( samskâra ) et con¬ 
naissances (vijnâna) ; pourquoi alors l’appelez-vous Non-conscience- 
non-inconscience ? 

Réponse. — Dans cette sphère, il y a conscience (samjnâ), mais 
comme cette dernière est subtile ( süksma ) et difficile à connaître 
(duravdboâhd) , nous parlons de «Non-conscience»; d’autre part, 
puisqu’il y a conscience, nous ajoutons « Non-inconscience » \ Les 
profanes ( prthagjana ) affirment obtenir dans cette sphère le Vrai 
caractère des Dharma et l’identifient au Nirvana; mais, dans le 
système du Buddha, bien qu’on sache que cette sphère comporte 
conscience, on s’en tient à l’ancien vocable et on l’appelle Sphère 
de la non-conscience-non-inconscience. 

Question. — Qu’est-ce que l’inconscience? 

Réponse. — Il y a trois sortes d’inconsciences : 1. le recueille¬ 
ment d’inconscience ( asamjnisamâpatti ) 1 2 , 2. le recueillement de la 
destruction de la conscience et de la sensation (lire Mie siang cheou 
ting = samjnâvedayitanirodhasamâpatti) 3 , 3. les inconscients 
(asamjnideva) 4 . Le profane ( prthagjana) qui veut détruire sa pensée, 
entre dans le recueillement d’inconscience, mais le disciple du 
Buddha qui veut détruire sa pensée entre dans la samjnàvedayitani- 
rodhasamâpatti. 

1 Sur le poiat de savoir s’il y a samjnâ dans la Sphère de la non-conscience 
non-inconscience, cf. Anguttara, IV, p. 427 : Kathàvatthu, I, p. 263 (tr. 
Eh. D., p. 156); Koéa, VIII, p. 144. 

2 lt’asamjnisamâpatti, son préparatif, ses conditions et son fruit sont étudiés 
dans Koéa, II, p. 132, 200, 211, 310; IV, p. 200. 

s Sur le 8amjnâvedayitanirodha, qui se confond pratiquement avec le Nirvana 
Bur terre, voir Majjhima, I, p. 160, 301; III, p. 45; Samyutta, II, p. 212; 
Anguttara, I, p. 41; IV, p. 454; Kathàvatthu, I, p. 202; Koéa, II, p. 203*214; 
VII, p. 96; VIII, p. 193, 207, 215. — Lav., Nirvana , p. 77, 80, 157. 

4 L'es asamjnisattva , dieux inconscients, sont définis danB Koâa, II, p. 
199-200; VIII, p. 136. 
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IV. QUESTIONS RELATIVES AUX DHYÂNA. 

[Chemin pur et impur ] 1 . — Les dhyâna et samâpatti sont de 
deux sortes : impurs (sâsrava) et purs (anâsrava ). Le sâsrava est 

1 L'exposé qui va suivre étant quelque peu abscons, il n’est pas inutile 
de rappeler les données du problème. Le chemin des recueillements consiste 
à se libérer des passions inhérentes au Kâmadhàtu, aux quatre dhyâna et aux 
trois premières samâpatti, tels qu’ils viennent d’être définis dans la section 
précédente. Chaque sphère comporte neuf catégories do passions : fortes-fortes, 
fortes-moyennes, fortes-faibles, moyennes-fortes, etc. Pour passer d’une sphère 
à l’autro il faut donc se libérer de neuf catégories de passions. L’opération 
comporte, pour chaque étage, neuf actes mentaux par lesquels on se détache 
des passions : c’est Vànantaryamàrga, et neuf actes mentaux par lesquels on 
prend possession de ce détachement c’est le i nmuktimârga. L’opération com¬ 
porte donc 18 actes mentaux pour chaque sphère, et 144 actes mentaux pour 
l’ensemble des huit sphères. Pour atteindre le Nirvana il faut encore se libérer 
des passions inhérentes à la neuvième sphère, la 4e samâpatti, appelée équi- 
valemment Sphère de la non-conscience-non-inconscience ( naivasamjnànâsam - 
jnâyatana) ou Sommet de l’existence ( bhavàgra ). 

Les recueillements peuvent être pratiqués selon le chemin mondain (laukika- 
mârga) ou selon le chemin supramondain (lokottaramârga) : 

1« Le chemin mondain, appelé aussi chemin impur (sâsravamârga), est suivi 
par les profanes (; prthagjana ) qui n ’ont pas « vu » les vérités bouddhiques 
prêchées par le Buddha. S’il libère des passions, ce n’est que d’une façon 
provisoire. Ensuite, et ceci est essentiel, l’ascète ne peut se libérer des passions 
d’une spère qu’en pratiquant le recueillement liminaire de la sphère immédiate¬ 
ment supérieure. 

Ainsi donc, dans le chemin impur, l’ascète entre successivement dans les huit 
recueillements liminaires ( sâmantaka ), servant de vestibule aux quatre dhyâna 
et aux quatre samâpatti , pour éliminer tour à tour les passions du Kâmadhàtu, 
des quatre dhyâna et des trois premières samâpatti. Comme il n’y a pas, au- 
dessus de la 4e samâpatti, un recueillement liminaire où l’ascète puisse entrer 
pour détruire les passions de la 4e samâpatti, l’ascète est incapable, par le 
chemin impur, de se libérer des passions de la 4e samâpatti. Notons qu’il y a 
huit recueillements liminaires seulement : le premier, servant de vestibule au 
1er dhyâna, est nommé anâgamya; les sept autres portent le nom générique de 
sâmantaka. L’es recueillements impurs ( sâsrava ) du chemin mondain sont quali¬ 
fiés de purs (éuddhaka) en tant qu’ils s’opposent aux recueillements associés à 
la délectation (àsvâdanasamprayuktà) , viciés par le désir : c’est là une termi¬ 
nologie regrettable car elle est de nature à troubler le lecteur. 

2<* Le chemin supramondain ( lokottaramârga ), encore appelé chemin pur 
(anâsravamârga) , est suivi par les saints (drya) doués de sagesse pure, qui 
ont « vu » les quatre vérités saintes ( âryasatya ) et en ont compris les seize 
aspects ( çodaêâkâra ) à raison de quatre aspects pour chaque vérité (voir ci- 
dessus, p. 641). Ce chemin assure la libération définitive des passions et 
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pratiqué par le profane (prlhagjana), ainsi qu’on l’a dit plus haut; 
Vanâsrava, ce sont les seize aspects des [vérités] saintes (sodasâryâ- 
kâra). 

Lorsqu’on suit le sâsravamârga, on s’appuie sur le recueillement 
liminaire ( sàmantaka) de la terre immédiatement supérieure pour 
renoncer aux passions de la terre inférieure. Quand on suit Vanâsra- 
vamârga, on renonce aux passions de sa propre terre et à celles de 
la terre supérieure. C’est pourquoi, lorsque le profane ( prthagjana) 
187 a se trouve dans le bhavâgra [quatrième et dernière samâpatti], il 
ne parvient pas à se libérer des passions de cette sphère, car il 
n’y a pas [au-delà] un recueillement liminaire (sàmantaka) con¬ 
duisant à une sphère supérieure. 

Lorsque le disciple du Buddha veut renoncer aux désirs ( kàma ) 
du Kàmadhâtu et aux passions ( klèsa) du Kàmadhàtu, il tranche 
par la méditation ( manasikàra ) les neuf catégories de passions fortes 
(adhimâtra) , moyennes (madliyu) et faibles (mrdu) , à savoir : 1. les 

tandis que, dans lo chemin impur, l'ascète devait entrer dans le recueillement 
liminaire (sàmantaka) de la sphère immédiatement supérieure pour se libérer 
des passions de sa sphère à lui, le saint, qui suit le chemin pur, coupe 
directement les passions de sa terre sans recourir à un sàmantaka quelconque. 
Ainsi donc, arrivé à la 4e et dernière samâpatti, le saint peut éliminer les 
passions de cette sphère par neuf actes de détachement et neuf actes de 
prise de possession : ce qui était impossible au profane suivant le chemin 
impur. 

3o L'ascète peut, s'il le désire, combiner le chemin impur et le chemin pur. 
Ce fut le cas pour êâkyamuni. Lorsqu'il arriva à Bodh-Gayâ, sous l’arbre de 
l’illumination, il était encore un profane ( prthagjana), un homme qui n'avait 
pas vu les vérités. Mais il avait éliminé, par le chemin impur, toutes les 
passions du Kàmadhâtu, des quatre dhyâna et des trois premières samâpatti. 
Seules les passions de la 4« et dernière samâpatti demeuraient en lui car, 
nous l'avons vu, elles ne peuvent être détruites par le chemin impur. Survint 
l’illumination : éâkyamuni perçut, en seize moments, les seize aspects (sodasâ- 
kâra) des vérités bouddhiques : cette sagesse pure donna un caractère définitif 
à sa délivrance des désirs inférieurs. Il lui restait à éliminer les neuf catégories 
de passions afférentes à la 4« samâpatti ou bhavâgra : c'est ce qu'il fit 
en posant neuf actes mentaux à’ânantaryamàrga qui le détachèrent de ces 
passions, et neuf actes mentaux de vimuJctimârga qui le mirent en possession de 
ce détachement, éàkyamuui obtint donc l'état d'Arliat, dépourvu de toute 
passion, en 34 moments de pensée : 16 moments pour la vue des vérités, 9 
pour 1 ’ànantaryamârga du bhavâgra, 9 pour le vimuMimàrga du même bhavâgra. 
En même temps, il devint un Buddha en raison de ses œuvres méritoires. 

Voir une étude sur le chemin des recueillements dans L. de La Vallée 
Poussin, Koéa, V, p. iv*xi; Morale bouddhique, p. 71-97, 
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passions fortes-fortes, 2. fortes-moyennes, 3. fortes-faibles, 4. moyen- 
nes-fortes, 5. moyennes-moyennes, 6. moyennes-faibles, 7. faibles- 
fortes, 8. faibles-moyennes, 9. faibles-faibles. 

Ayant tranché ces neuf catégories, le disciple du Buddha peut 
chercher à obtenir le premier dhyâna par le sâsravamârga. En ce 
cas, dans Yanâgamya (recueillement liminaire précédant le premier 
dhyâna) y au cours de neuf ânantaryamârga (abandons successifs des 
neuf catégories de passions de la terre inférieure) et de huit 
vimuktimârga (prises de possession de ces abandons successifs), il 
exerce d’abord le sâsravamârga, ensuite le sâsrava ou Yanâsrava- 
mârga. Au cours du neuvième vimuktimârga, dans Yanâgamya, il 
exerce d’abord le sâsravamârga; ensuite le sâsrava ou anâsravamârga 
de Yanâgamya, et le sâsrava du sâmantaka du premier dhyâna. 
S’il veut atteindre le premier dhyâna par Y anâsravamârga, il en 
sera de même. 

S ’il renonce aux passions du premier dhyâna par le sâsravamârga, 
dans le sâmantaka du deuxième dhyâna, au cours de neuf ânantarya¬ 
mârga et de huit vimuktimârga, il exerce d’abord le sâsrava du 
sâmantaka du deuxième dhyâna, ensuite le sâsravamârga du sâman¬ 
taka du deuxième dhyâna, ainsi que le premier dhyâna anâsrava 
et sa suite. Au cours du neuvième vimuktimârga, dans le sâmantaka 
du deuxième dhyâna, il exerce d’abord le sâsravamârga du sâman¬ 
taka du deuxième dhyâna, ensuite le sâmantaka du deuxième dhyâna , 
ensuite le sâmantaka du deuxième dhyâna, Y anâsrava du premier 
dhyâna et sa suite, le deuxième dhyâna suddhaka ou anâsrava. 

S’il renonce aux passions du premier dhyâna par Y anâsrava¬ 
mârga, au cours de neuf ânantaryamârga et de huit vimuktimârga, 
il exerce d’abord Y anâsravamârga de sa propre terre, ensuite le 
sâsrava ou anâsravamârga du premier dhyâna et de sa suite. Au 
cours du neuvième vimuktimârga, il exerce d’abord Y anâsravamârga 
de sa propre terre, ensuite le sâsrava ou anâsravamârga du premier 
dhyâna et de sa suite. 

Il en va de même dans l’exercice des autres recueillements, depuis 
le deuxième dhyâna suddhaka ou anâsrava jusqu’au renoncement 
(vairâgya) qui caractérise Yâkimcanyâyatana. Dans le renoncement 
qui caractérise le naivasamjnânâsamjhâyatana, au cours de neuf 
ânantaryamârga et de huit vimuktimârga, il exerce seulement 
Y anâsravamârga universel. Au cours du neuvième vimuktimârga , il 
exerce les racines de bien du triple monde ( traidhâtukakusalamüla) 
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et Vanâsravamàrga ; il expulse ainsi le recueillement sans pensée 
( acittakasamâpatti ). 

* 

** 

[Culture des dhyâna ]. — Il y a deux sortes de cultures ( bhâvanâ) : 
1. la culture de l'obtention, 2. la culture de l'exercice. La culture 
de l'obtention, c'est obtenir maintenant ce qu'on n'avait pas obtenu 
primitivement; plus tard on cultivera la chose elle-même et ses 
compléments également. La culture de l'exercice, c'est cultiver pré¬ 
sentement ce qu'on avait déjà obtenu autrefois; mais, plus tard, 
on ne cultivera pas les compléments. Telles sont les diverses cul¬ 
tures au cours des dhyàna et des samâpatti. 

* 

** 

[Espèces de recueillements]. — Sommairement, les traits carac¬ 
téristiques ( nimitta ) des dhyâna et des samâpatti sont au nombre 
de vingt-trois : huit recueillements de délectation ( âsvâdana ), huit 
recueillements purs ( suddhaka ) et sept recueillements anâsrava. 


[Causes et conditions dans les recueillements]. — Il y a six sortes 
de causes (hetu) : 1 . cause associée (samprayuktaka) , 2. cause mutuelle 
(sahabhü) y 3. cause pareille (. sabhâga ), 4. cause universelle ( sarva - 
traga), 5. cause de rétribution ( vipâka ), 6. cause nominale (nâma- 
hetu) l . Pris un à un, les sept anâsrava sont causes pareilles; dans 
187 b la même terre, progressent les causes associées et mutuelles, le 
« dhyâna de délectation » antérieur et ses causes, le « dhyâna de 
délectation » postérieur et ses causes. Il en va de même pour les 
dhyâna hiddhaka. 

Les quatre conditions ( pratymja) sont : 1. la condition en qualité 
de cause (hetupratyaya) , 2. la condition en qualité d'antécédent 
égal et immédiat (samanantarapratyaya) , 3. la condition en qualité 
d'objet (âlambanapratyaya) , 4. la condition en qualité de souverain 
(i adhipatipratyaya ) 2 : 

1 Les six causes, dans Koéa, II, p. 245 sq. 

2 Les quatre conditions, dans Koéa, II, p. 299 sq. 
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1. La condition en qualité de cause a été expliquée ci-dessus 
[dans l’examen des six causes]. 

2. [En ce qui concerne la condition en qualité d’antécédent, nous 
remarquerons ce qui suit] 1 : 

Le premier dkyâna anâsrava peut produire après lui six recueille¬ 
ments : 1-2. recueillement suddhaka et anâsrava de premier dkyâna ; 
3-6. recueillement suddhaka et anâsrava de deuxième et troisième 
dkyâna . 

Le deuxième dliyâna anâsrava peut produire après lui huit recueil¬ 
lements : 1-2. recueillement suddhaka et anâsrava de la même terre ; 
3-4. recueillement suddhaka et anâsrava de premier dhyâna\ 5-8. 
recueillement suddhaka et anâsrava de troisième et quatrième dhyâna. 

Le troisième dhyâna anâsrava peut produire après lui dix recueille¬ 
ments : 1-2. deux recueillements de la même terre; 3-6. quatre 
recueillements des deux terres inférieures; 7-10. quatre recueille¬ 
ments des deux terres supérieures. 

Le quatrième dhyâna et Vâkâsânantyâyatana également [peuvent 
produire après eux dix recueillements]. 

Le vijnânânantyâyatana anâsrava peut produire après lui neuf 
recueillements: 1-2. deux recueillements de la même-terre; 3-6. 
quatre recueillements des deux terres inférieures; 7-9. trois recueille¬ 
ments des deux terres supérieures, [à savoir : recueillement suddhaka 
et anâsrava de Vakirncanya, recueillement suddhaka du naivasam- 
jnânâsamjnâyatana ]. 

h’âkimcanyâyatana anâsrava peut produire après lui sept recueille¬ 
ments : 1-2. deux recueillements de la même terre; 3-6. quatre 
recueillements des deux terres inférieures; 7. un recueillement de 
la terre supérieure, [à savoir : le recueillement suddhaka du naiva - 
samjnânâsamjnâyatana ]. 

Le naivasamjhânâsamjhâyatana peut produire après lui six recueil¬ 
lements : 1-2. deux recueillements de la même terre; 3-6. quatre 
recueillements des deux terres inférieures. 

Il en va de même pour les recueillements suddhaka. 

En outre, ces recueillements augmentent tous la délectation 
(âsvâdana) de leur propre terre : immédiatement après la délecta¬ 
tion du premier dhyâna , fait suite la délectation du second, et ainsi 
de suite jusqu’au mivasamjhânâsamjhâyatana. 

1 La naissance en succession des recueillements est traitée de la même 
maniôro dans Koâa, VIII, p. 167-168, 
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3. [En ce qui concerne la condition en qualité d’objet 1 , notons 
que] les dhyâna suddhaka et an'âsrava ont toujours pour objet 
(âlambana ) le dhyâna de délectation; ils portent sur la délectation 
de leur propre terre; ils portent aussi sur le désir pur ( visuddha - 
trsnâ) . Comme ils n’ont pas d’objet sans tache, ils ne portent pas 
sur Vaiïâsrava. 

Les recueillements ’mmatériels fondamentaux ( maulârüpyasamâ - 
patti), suddhaka ou anâsrava, ne portent pas sur le sâsrava des 
terres inférieures. 

4. Comme cause nominale ( ndmahetu ) et condition en qualité de 
souverain ( adhipatipratyaya ), les dhyâna pénètrent : 

a. les quatre sentiments infinis ( apramânacitta ) 2 , 

h. les trois [premières] libérations ( vimoksa) 3 , 

c. les huit vues dominatrices de l’objet ( abhibhvâyatana ) 4 , 

d. les huit [premières] vues en totalité de l’objet (krtsnâyatana), 
celles qui portent sur le Kâmadhàtu 5 , 

e. les cinq [premiers] supersavoirs ( abhijnâ) portant sur le 
Kàma et le Rüpadhàtu 6 . 

Les autres recueillements s’adaptent chacun à son objet; la 
samjnâvedayitanirodhasamâpatti n’a pas d’objet. 

* 

** 


1 Sur l'objet des dhyâna et des samâpatti , voir le détail dans Koéa, VIII, 
p. 176-177. 

2 Les quatre apramâna sont les quatre brâhmavihàra signalés, plus haut, 
Traité, I, p. 163, — Étude détaillée dans Koéa, VIII, p. 196-203. 

3 II y a huit vimoksamukha, détaillés dans un sûtra cité en entier dans 
la Koéavyâkhyâ, p. 688; seuls, les trois premiers relèvent des dhyâna , les 
cinq autres sont du ressort des samâpatti : cf. Kosa, VIII, p. 204-210. 

* Tous les huit àbhibhvâyatana sont du ressort des dhyâna : cf. Koéa, VIII, 
p. 212-213. 

5 II y a dix krtsnâyatana ; les huit premiers, portant respectivement sur la 
terre, l'eau, le feu, le vent, le bleu, le jaune, le rouge et le blanc, relèvent des 
dhyâna ; le neuvième et le dixième, portant respectivement sur l'espace et le 
vijnàna, sont du ressort d ; es première et deuxième samâpatti : cf. Koéa, VIII, 
p. 214. 

® Il y a six abhijnâ; les cinq premières, qui ont été détaillées plus haut 
(Traité, I, p. 328-333), s'appuient sur les quatre dhyâna ; la sixième, appelée 
connaissance de la destruction des vices ( âsravakçayajnâna ), n'appartient qu'à 
J’Arhat : cf. Koéa, VII, p. 98-115. 
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[Perfectionnement dans les dhyàna]. — Dans tous les quatre 
dhyàna, il y a un principe de perfectionnement (vardhanadharma). 
En perfectionnant le sâsrava par V anàsrava, on obtient la maîtrise 
en pensée ( cetovasitva ) du quatrième dhyâna . On peut, par le 
quatrième dhyàna anàsrava, perfectionner le quatrième dhyâna 
sâsrava. De même les troisième, deuxième et premier dhyàna peuvent 
perfectionner le sâsrava de leur terre par Vanàsrava de la même 
terre. 

Question. — Qu'appelle-t-on perfectionner le dhyàna 1 

Réponse. — Les saints ( àrya) se complaisent dans le recueille¬ 
ment anàsrava et n'aiment point le sâsrava ; au moment du renon¬ 
cement aux passions (vairâgya ), les dhyàna suddhaka et sâsrava 
leur déplaisent et, dès qu'ils les obtiennent, ils cherchent à en 
éliminer les impuretés : ils recourent à Vanàsrava pour les perfec¬ 
tionner. De même que la fusion débarrasse le minerai d'or de ses 
scories, ainsi Vanàsrava perfectionne le sâsrava. Du dhyâna anàsrava 
on entre dans le dhyâtfa suddhaka, et la répétition de cet exercice 
constitue une sorte de fusion. 


* 

** 

[Dhyâna prântakotika] x . — Parmi les dhyàna, il en est un qui 
atteint le sommet (prâniïakotika ). Qu'entend-on par sommet? Il y a 
deux sortes d'Arhat : l’Arhat susceptible de chute (parihâna- 
dharma) et non-susceptible de chute (aparihânadharma ). L'Arhat 
non-susceptible de chute, qui a atteint la maîtrise ( vasitva ) sur 
tous les profonds dhyàna et samàpatti, peut produire le prànta- 
kotikadhyàna ; en possession de ce dhyâna, il peut transformer 187 c 
sa longévité en richesse et la richesse en longévité. 

* 

** 

[Pranidhijnâna, etc.]. — Parmi les recueillements, on compte 
encore le savoir résultant de la résolution ( pranidhijnâna ), les 
quatre savoirs indéfectibles ( pratisamvid ) et la concentration 
empêchant qu'autrui ne vous offense (aranâsamâdhi). 

i Le prântakotika n’est autre que le quatrième dhyâna porté au maximum. 

U est défini dans Koéa, VII, p. 95-96, 
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Le pranidhijnâna 1 . — S'il souhaite connaître les objets du 
triple monde, il les connaît selon son désir. Le pranidhijnâna est 
de deux terres : Kàmadhàtu et quatrième dhyàna. 

Les quatre pratisamvid 2 3 . — Le savoir indéfectible de renseigne¬ 
ment ( dharmapratisamvid) et celui de la voix (nirukti pratisamvid) 
sont de deux terres : Kàmadliàtu et premier dhyàna; les deux 
autres pratisamvid, [celles de la chose ( artha) et de l'éloquence 
(pratibhâna)], sont de neuf terres : Kàmadhàtu, quatre dhyàna 
et quatre àrûpyasamâpatti. 

h’aranâsamâdhi est une concentration empêchant qu'autrui ne 
vous offense. Il est de cinq terres : Kàmadhàtu et quatre dhyàna 8 . 

* 

** 

[Acquisition des dhyàna] 4 * * * . — Question: L'acquisition des 
dhyàna comporte-t-elle d’autres modalités? 

Réponse. — Les recueillements de délectation ( âsvâdanasamâ - 
patti) sont acquis par naissance ( upapatti ) ou par chute ( hàni ). 
Les dhyàna purs ( suddhaka ) sont acquis par naissance ( upapatti ) 
ou par renoncement ( vairàgya ). Les recueillements anâsrava sont 
acquis par renoncement ( vairàgya) ou par chute (hàni). 

Les recueillements anâsrava de neuf terres, à savoir les quatre 
dhyàna, les trois [premières] àrûpyasamâpatti, Yanâgamya et le 
dhyàrtânantara, peuvent trancher les entraves (samyojana) . En 
effet i’anàgamya et le dhyànânarttara sont associés à la sensation 
d'indifférence (upeksendriya ). 

* 

* * 

1 Pranidhijnâna, dans Kosa, VII, p. 88*89. 

2 Pratisamvid, dans Koéa, VII, p. 89-94. 

3 Sur Yaranâsamàdhi, voir plus haut, Traité, I, p. 4, n. 1; Kosa, VII, 
p. 86-87. 

* Les trois modes d'acquisition des dhyàna sont : la naissance ( upapatti ) 

ou le transfert d’une terre dans uue autre après la mort; le détachement 
(vairàgya) qui fait passer d’une terre inférieure à une terre supérieure; la 
chute (hàni) qui fait passer d’un recueillement supérieur à un recueillement 

inférieur de la même terre. Les idées développées ici se retrouvent dans la 

Vibhàçà (citée par la Koâavyàkhyâ, p. 678); le Koéa, VIII, p. 164-167, les 
résume par les kârikâ suivantes: Atadvàn lahhate éuddham vairâgyenopapattitah ; 

anâsravain tu vairâgyât; lcliçtam hânyupapattitah. 
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[.Pensées de création] 1 2 . — Lorsqu’un homme possède un dhyâna, 
•il possède également les pensées de création ( nirmânacitta ) des 
terres inférieures. Dans le premier dhyâna on possède donc deux 
nirmânacitta : celui du premier dhyâna et celui du Kâmadhâtu; 
dans le deuxième, trois ; dans le troisième, quatre ; dans le quatrième, 
cinq nirmânacitta . 

Si 1 ’ascète qui se trouve dans les deuxième, troisième ou quatrième 
dhyâna désire entendre, voir ou toucher quelque chose, il doit 
recourir à une connaissance de Brahmaloka [c’est-à-dire de premier 
dhyâna ] ; quand cette connaissance disparaît, il y a arrêt [dans la 
perception]. 

Les quatre apramâna, les cinq abhijnâ, les huit vimoksa, les huit 
abhibhvâyatana, les dix krtsnâyatana, les neuf anupûrvasamâpatti, 
les neuf samjnâ [de Yasubhabhâvanâ] 2 les trois samâdhi 3 , les trois 
vimoksamukha, les trois artâsravendriya, les trente-sept bodhipâksika- 
dharma et toutes les qualités de ce genre sont issues de la vertu 
d’extase; il faudrait ici les expliquer au long. 


V. DHYÂNAPÂRAMITÀ. 

Question. — Vous deviez nous parler de la vertu d’extase 
( dhyânapâramdtâ ) ; pourquoi parlez-vous seulement de l’extase? 

Réponse. — 1. Le dhyâna est la source de la vertu [de dhyâna]. 
En possession du dhyâna, [le Bodhisattva] a pitié des êtres qui, 
disposant en eux-mêmes des multiples félicités résultant des dhyâna 
et des samâpatti, ne savent point les poursuivre, mais cherchent 
leur bonheur dans les choses extérieures (bâhyadharma) , impures 
et douloureuses. Devant ce spectacle, le Bodhisattva éprouve des 
sentiments de grande pitié (mahâkarunâcitta) , et prête le serment 
suivant : « Je ferai en sorte que les êtres obtiennent tous le bon¬ 
heur intérieur ( adhyâtmasukha) des dhyâna et des samâpatti, qu’ils 
s’écartent des bonheurs impurs, et que, s’appuyant sur ces dhyâna, 
ils parviennent enfin au bonheur qui caractérise l’état de Buddha ». 
C’est alors que les dhyâna et samâpatti prennent le nom de vertu. 

1 Les nirmânacitta ont été étudiés plus haut (Traité, I, p. 381-382); voir 
aussi Koéa, VII, p. 115-116. 

2 Ils sont énumérés dans la Mahàvyutpatti, n<> 1156-1164. 

3 Les sûnyatâ , apranihita et ânimittasamâdhi définis plus haut, Traité, I, 
p. 321-324. 
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2. En outre, dans le dhyâna, le Bodhisattva ne savoure pas la 
délectation ( âsvâdarta ), ne recherche pas de rétribution ( vipâka ) et 
ne poursuit pas des renaissances [célestes] en guise de rétribution; 
c’est pour dompter sa pensée qu’il entre en dhyâna. Par un artifice 
salvifique de sa sagesse {prajhopâya) , il va renaître dans le Kâma- 
dhâtu pour y sauver tous les êtres. En ce cas, le dhyan'a prend le nom 
de vertu. 

3. En outre, quand le Bodhisattva est entré dans ses profonds 
dhyâna et samâpatti, ni les dieux ni les hommes ne peuvent con¬ 
naître sa pensée ( ’citta ), son support ( âsraya ) et son objet ( âlam - 
fcana), car cette pensée n’est pas agitée par ce qui est vu, ouï, pensé 
ou connu ( drstasrutamatavijnâta ) 1 . Ainsi, dans le P’i mo lo k’i king 

188 a (Vimalakîrtinirdesasütra), Vimalakîrti explique la quiétude (prati- 
samlayanadharma ) à éâriputra : « Ne pas s’appuyer sur le corps 
(kâya) , ne pas s’appuyer sur la pensée (citta ), ne pas s’appuyer sur 
le triple monde ( traidhâtuka ) ; dans le triple monde, n’obtenir ni 
corps ni pensée : c’est cela la quiétude » 2 . 

4. En outre, quand un homme entend dire que le bonheur des 
dhyâna et des samâpatti dépasse les bonheurs divins et humains, 
il abandonne les plaisirs des sens ( kâmasukha ) pour rechercher les 
dhyâna et les samâpatti. Mais rechercher pour soi-même bonheur 
et avantage ne suffit point; le Bodhisattva n’agit pas ainsi : c’est 
seulement pour les êtres qu’il veut acquérir la bienveillance ( maitrï ), 
la compassion ( karunâ ), la pureté de pensée ( cittavisuddhi) et les 
dhyâna de Bodhisattva qui ne se désintéressent pas des êtres; en 
dhyâna, il produit des sentiments de grande pitié ( mahâkarunâcitta ). 
Le dhyâna renferme un merveilleux bonheur intime, mais les êtres 
y renoncent pour rechercher les bonheurs extérieurs. Ils sont pareils 
au riche aveugle qui, ne connaissant et ne voyant pas les nombreux 
trésors qu’il possède, s’en va mendier sa nourriture; ceux qui savent 
ont pitié d’un homme qui, disposant personnellement d’objets si 
merveilleux, ne peut en connaître l’existence et va mendier près 


1 Cette expression désigne toutes les données des expériences sensibles et 
mentales : cf. Digha, III, p. 135, 232; Suttanipâta, v. 1086, 1122; Itivuttaka, 
p. 121; Cullaniddesa, p. 156; Koâa, IV, p. 160. 

2 Vimalakirtinirdeéa, tr. de Tche k’ien, T 474, k. 1, p. 521c; tr. de 
Kumàrajïva, T 475, k. 1, p. 539 c. — Sur ce sütra, voir plus haut, Traité, 
I, p. 515, n. 2. 
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d'autrui. De même les êtres possèdent en eux-mêmes, dans leur 
esprit, les multiples bonheurs des dhyâna et des samâpatti • mais, 
incapables de les actualiser, ils retournent chercher les bonheurs 
extérieurs. 

5. En outre, le Bodhisattva connaît le Vrai caractère des Dharma; 
aussi, quand il est entré en dhyâna, sa pensée est en paix ( [ksema ), 
et il ne s'attache pas à la délectation (àsvâdana ). Les autres, les 
hérétiques ( tirthika) y même entrés en dhyâna et en samâpatti, n'ont 
pas l'esprit en paix et, comme ils ne connaissent pas le Vrai carac¬ 
tère des Dharma, ils s'attachent à la délectation du dhyâna. 

Question. — Cependant les Arhat et les Pratyekabuddha, eux 
non plus, ne s'attachent pas à la délectation; pourquoi alors ne pos¬ 
sèdent-ils point la vertu de dhyâna [tout comme le Boddhisattva] ? 

Réponse. — Même s'ils ne s'attachent point à la délectation, les 
Arhat et les Pratyekabuddha sont dépourvus de la pensée de grande 
pitié ( mahâkarunâcitta ) et, par suite, ne possèdent point la vertu de 
dhyâna. De plus, ils ne peuvent pas pratiquer jusqu'à épuisement 
tous les dhyâna, tandis que le Bodhisattva en est capable : que ces 
dhyâna soient grossiers (sthüla ) ou subtils (süksma), grands ou 
petits, profonds ou vils, qu'ils portent sur un objet interne ou sur 
un objet externe, le Bodhisattva les pratique tous jusqu'à épuise¬ 
ment. C’est pourquoi le recueillement des Bodhisattva est nommé 
dhyânapâramitâ, tandis que celui des autres hommes est seulement 
nommé dhyâna. 

6. En outre, les Tïrthika (hérétiques), les Srâvaka et les Bodhi¬ 
sattva acquièrent tous des dhyâna et des samâpatti. Dans le dhyâna 
des Tïrthika, il y a trois sortes de défauts : l'attachement à la 
délectation ( âsvâdanabhiniveêa ), la vue fausse ( mithyâdrsti ) et 
l'orgueil ( ahhimâna ). Dans le dhyâna des Srâvaka, la bienveillance 
(maitrï ) et la pitié ( karunà ) sont minces; en ce qui concerne les 
Dharma, ils ne disposent pas d'un savoir suffisamment aiguisé 
( tiksnajnâna) pour pénétrer progressivement le Vrai caractère des 
Dharma; s'intéressant exclusivement à leur propre personne, ils 
détruisent [en eux] la lignée des Buddha Çbuddhavamsa) . Dans le 
dhyâna des Bodhisattva, il n'y a pas ces défauts : voulant réunir 
tous les attributs de Buddha, ils n'oublient pas les êtres au cours des 
dhyâna, et c'est jusqu’aux insectes qu'ils étendent sans cesse leur 
bienveillance. 
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[Bonté de èankhâcârya envers les animaux] 1 . — Ainsi le buddha 
Sâkyamuni, dans une existence antérieure, était un rsi avec un 
chignon en forme de conque (sankhasikhà) , nommé Chang chô li 
(Sankhâcârya). 11 pratiquait toujours le quatrième dhyâna : inter¬ 
rompant sa respiration ( ànâpàna ), assis sous un arbre, il restait 
immobile. Un oiseau, le voyant dans cette posture, le prit pour un 
morceau de bois, et déposa ses œufs ( anda ) dans son chignon 
(sikhâ) . Lorsque le bodhisattva s'éveilla du dhyâna et s'aperçut 
qu'il avait des œufs d'oiseau sur la tête, il se dit : « Si je fais un 
mouvement, la mère ne viendra certainement plus et, si la mère 
188 b ne vient plus, les œufs se gâteront ». Alors il rentra en dhyâna , 
et en sortit seulement lorsque les oisillons se furent envolés. 

7. En outre, exception faite pour le Bodhisattva, les autres hom¬ 
mes ne peuvent s'introduire dans les dhyâna avec une pensée de 
Kâmadhâtu 2 ; le Bodhisattva, qui exerce la dhyânapâramitâ, peut 
s'introduire dans les dhyâna avec une pensée de Kâmadhâtu. Pour¬ 
quoi? Parce que le Bodhisattva, d'existence en existence, a cultivé 
les qualités ( guna ) et, ainsi, ses entraves ( samyojana ) sont minces 
et sa pensée, douce et tendre (mrdutaruna). 

8. En outre, les autres hommes éliminent les passions ( vairâgya ) 
par une sagesse portant sur les caractères généraux des choses 
(sàmânyalaksana) , telle que la vision du caractère transitoire 
(i anitya ), douloureux ( duhkha ), impur ( asubha ). Le Bodhisattva, 
lui, élimine les passions par l'analyse des caractères particuliers 
(bhinnalaksana ). 

[La Kimnarï et les cinq cents R§i] 3 . — Ainsi, cinq cents r§i 
qui voyageaient en volant entendirent le chant d'une Tchen t’o lo niu 
(Kimnarï); leur esprit fut rempli d'ivresse; ils perdirent tous les 
bases de leurs pouvoirs miraculeux ( rddipâda ) et s'abattirent à 
terre en même temps. 

[Action de Druma sur les àràvaka] 4 . — Des Sràvaka entendirent 
T’ouen louen mo (Druma), roi des Kin t’o lo (Kimnara), pincer le 

1 Voir plus haut, Traité, I, p. 266, n. 2. 

2 Avant de pénétrer dans le premier dhyâna , il faut entrer dans Vanâgamya 
et renoncer aux passions du Kâmadhâtu. 

3 Voir ci-dessus, p. 994. 

* Épisode relaté dans la Drumakimnararâjapariprcchâ : voir les références 
plus haut, Traité, I, p. 615, n. 2. — Le Mppé présente ici Druma comme le 
roi des Kimnara; plus haut il en faisait le roi des Gandharva (cf. Traité, X> 
p. 609, n. 4). 
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luth, chanter et célébrer le Buddha selon le Vrai caractère des 
Dharma. Alors, le mont Sumeru et tous les arbres s'agitèrent ; les 
grands disciples du Buddha, Mahàkàsyapa, etc., furent incapables 
de rester tranquilles sur leur siège. Le bodhisattva T’ien siu demanda 
à Mahàkàsyapa : « Tu es très âgé et le premier parmi ceux qui 
observent les dhuta; comment ne peux-tu pas gouverner ta pensée 
et rester tranquille?» Mahàkàsyapa répondit : «En face de tous 
les plaisirs divins et humains, ma pensée ne serait pas agitée; mais 
il s’agit ici des sons [merveilleux], récompense des mérites immenses 
de ce bodhisattva; lorsque, par sa sagesse, il produit par métamor¬ 
phose ( nirmâna ) de tels sons, il n’y a pas moyen de résister. Lorsque 
les vents des huit régions s’élèvent, ils sont incapables d’agiter le 
mont Sumeru; mais lorsque, à la fin du Kalpa, le vent P’i lan 
(Vairambhavàyu) 1 arrive, il souffle sur le mont Sumeru comme 
sur de la paille ». 

C’est pourquoi on sait que le Bodhisattva parvient à éliminer ses 
passions par la vision des caractères particuliers de tous les Dharma. 
Tous les autres hommes n’obtiennent que le dhyâita proprement 
dit, mais n’obtiennent pas la dhyânapâramitâ. 

9. En outre, les autres hommes connaissent, chez un Bodhisattva, 
la pensée d’entrée en recueillement ( dhyànapravesacitta ) et la pensée 
de sortie du recueillement (dhyânavyutthânacitta) , mais ne peuvent 
pas connaître la pensée du Bodhisattva au cours du recueillement 
(dhyânasthiticitta) : ils ignorent son objet ( âlambana ), son étendue 
et le degré de profondeur des Dharma qu’elle connaît. Si les Arhat 
et les Pratyekabuddha sont incapables de connaître cette pensée, 
que dire alors des autres hommes? Il en va comme de l’éléphant 
royal ( gajarâja ) qui traverse une rivière : la trace de ses pas est 
visible quand il entre dans l’eau et quand il en sort; quand il est 
dans l’eau, nul ne peut la découvrir. Lorsque quelqu’un a obtenu 
le premier dhyâna, ceux qui possèdent déjà le premier dhyâna le 
savent bien, mais ils ne connaissent pas [la pensée] du Bodhisattva 
entré dans le premier dhyâna . Ceux qui possèdent le deuxième 
dhyâna connaissent, plus clairement encore, la pensée de celui qui 
a obtenu le premier dhyâna, mais ils ne connaissent pas la pensée 
du Bodhisattva qui est entré dans le premier dhyâna. Il en va ainsi 
jusqu ’au naivasamjnànâsamjnâyatana. 


i Sur ce vent, voir plus haut, Traité, I, p. 559, n. 1. 
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10. En outre, au cours de la concentration du saut ( vyutkrânta - 
kasamadhi) 1 , l'ascète saute du premier dhyâna au troisième, du troi¬ 
sième dhyâna à Yâkâsânantyâyatana, de Yâkâsânantyâyatana à 
Yàkimcanyàyatana. Dans les deux Véhicules [celui des Ôrâvaka et des 
Pratyekabuddha], on peut ainsi sauter au-dessus d'une terre, mais 
non pas au-dessus de deux. Mais le Bodhisattva qui a la maîtrise en 

188 c sauts peut, au sortir du premier dhyâna, sauter dans le troisième — ce 
qui est normal — ; mais il lui arrive aussi de sauter directement soit 
dans le quatrième dhyâna, soit [dans l'une des quatre samâpatti] : 
âkâsa, vijnâna, àkimoanya ou naivasamjnânâsamjnâyatana, soit enfin 
dans la samjnâvedayitanirodhasamâpatti. Au sortir de la samjnâve - 
dayitanirodhasamâpatti, le Bodhisattva rentre soit dans 1 ’âkimcanyâ- 
yatana, soit dans le vijnâna ou Yâkasdyatana, soit enfin dans les 
dhyâna 4 à 1 ; tantôt il saute au-dessus d'une terre, tantôt au-dessus 
de deux, tantôt même au-dessus de neuf. Le Srâvaka, par contre, 
ne peut pas sauter plus d'une terre. Pourquoi? Parce que sa 
sagesse (; prajnâ ), ses qualités (guna) et la force de son recueillement 
sont minces. Le érâvaka et le Bodhisattva sont comparables à deux 
espèces de lions (simha) : le lion jaune et le lion à crinière blanche: 
bien que le lion jaune sache sauter, il ne saute pas aussi bien que le 
lion royal à crinière blanche. C'est pour toutes ces raisons que nous 
distinguons une dhyânapâramitâ. 

11. En outre, dans le temps même où le Bodhisattva, toujours 
fixé en dhyâna, concentre sa pensée, ne s'agite plus, ne produit plus 
ni examen ( vitarka ) ni jugement ( vicàra ), il s'adresse encore à tous 
les êtres des dix régions, leur prêche la Loi par des sons immenses 
( apramânasvara ) et les convertit. Ceci s'appelle dhyânapâramitâ. 

Question. — Cependant il est dit dans le sûtra : « Ayant d'abord 
examiné et jugé, on peut ensuite prêcher la Loi » 2 . Une fois entré 

1 Selon 1 ’Atthasàlinî, p. 187 (tr. Tin, Expositor, I, p. 251), commentée dans 
le Visuddhimagga, II, p. 374, il y a quatre façons de parcourir les neuf 
recueillements successifs (quatre dhyâna, quatre ârûpyasamâpatti, et nirodha - 
samâpatti) : suivre l’ordre ascendant {jhànànulomato), l’ordre descendant 
(jhânapatilomato) , l’ordre ascendant puis descendant (jhânànulomapatilomato) , 
ou sauter une terre sur deux (jhânulckantito ). Cette dernière façon est désignée 
en sanskrit sous le nom de recueillement du saut ( vyutkrântakasamâpatti ) : 
voir Koéa, II, p. 210; VIII, p. 173; Mahàvyut., n<> 1496. 

2 Cliché bien connu, cité dans Majjhima, I, p. 301; Samyutta, IV, p. 293; 
Tsa a han, T 99, n<> 568, k. 21, p. 150 a 28-29 : Pubbe Tcho vitaJcketvâ vicâretvâ 
paccliâ vâcam bhindati. — La formule sanskrite correspondante semble avoir 
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en dhyâna, on est dépourvu de l'examen (vitarka) et du jugement 
( vicâra) [qui précèdent nécessairement la parole] ; on ne peut donc 
plus prêcher la Loi. Pourquoi dites-vous ici que le Bodhisattva, 
toujours fixé en dhyâna, ne produisant plus ni examen ni jugement, 
prêche la Loi aux êtres? 

Képonse. — L’homme de transmigration (samsârapurusa) , entré 
en dhyâna, doit d’abord recourir aux vitarka et vicâra de la parole 
pour pouvoir, ensuite, prêcher la Loi. Mais le Bodhisattva du Corps 
de la Loi (dharmakâyabodhisattva) , qui a dépouillé le Corps de 
transmigration (samsârakâya) , connaît tous les Dharma, demeure 
toujours en accord avec les images du recueillement ( dhyânasamâ - 
pattinimitta) et ne perçoit pas de discordance; ce Bodhisattva du 
Corps de la Loi, transformant son corps immense, prêche la Loi aux 
êtres, cependant que la pensée du Bodhisattva reste dépourvue de 
concepts ( nirvikalpa ). 

Ainsi le luth des Asura produit sans cesse des sons et joue à 
volonté, sans qu’il y ait personne pour le pincer. Ce luth ne possède 
ni pensée distraite ( viksiptacitta) ni pensée concentrée (samgrhîta- 
citta ), car il constitue une récompense pour les mérites des Asura 
(i asurapunyavipâkaja ) ; il produit des sons selon les désirs des hom¬ 
mes. Il en va de même pour le Bodhisattva du Corps de la Loi : 
il est dépourvu de concepts ( vikalpa ), exempt de distractions 
(viksiptacitta) , privé [du vitarka et du vicâra qui sont les] facteurs 
de la prédication (dharmadesanânimitta) ; mais, à cause de ses immen¬ 
ses mérites (apramânapunya) , de son recueillement et de sa sagesse, 
il produit, en conformité avec les besoins des hommes (yathâyogam ), 
de multiples sons de la Loi (nânâvidhadharmasvara) . L’homme 
avare (matsarin) entend un sermon sur le don (< dâna ) ; le luxurieux, 
le colérique, le paresseux, le distrait et le sot entendent respective¬ 
ment un sermon sur la moralité (sïla), la patience ( ksdnti ), l’énergie 
(vïrya), l’extase (dhyâna) et la sagesse (prajnâ). Ayant entendu ce 
sermon, chacun rentre en soi-même et, graduellement, par le Triple 
Véhicule (yânatraya) y trouve la délivrance. 

12. En outre, le Bodhisattva sait que tous les Dharma, distraction 
(vikçepa) aussi bien que recueillement (samâpattï), sont exempts 
de dualité (adiaya). Les autres hommes, eux, chassent la distraction 
pour chercher le recueillement. Comment ? Ils s’impatientent 

été : Yitarlcya vicârya vàcam bMsate nâvitarkya nâvicàrya : cf. Koéa, II, 
p. 174, n. 3; VII, p. 93; Kosavyâkhyâ, II, p. 139, 1. 10; Artliaviniâcaya, p. 557, 



1050 [k. 17, p. 189 a] 

contre la distraction et conçoivent de rattachement ( abhinivesa) 
pour le recueillement. 

189 a [Udraka, ou Vattachement déréglé au recueillement] 1 . — 
Ainsi, le rsi Tu Vo lo h’ie (Udraka), qui possédait les cinq super- 

1 Cet Udraka est certainement l'Udraka Ràmaputra qui enseigna à Gautama 
lo cliemin du naivasamjnânâsamjnâyatana ; le futur Buddha, trouvant cette 
doctrine insuffisante, l’abandonna (cf. Majjhima, I, p. 165 sq.; 240 sq.; 
Jâtaka, I, p. 66; Dhammapadatttha, I, p. 85; Mahàvastu, II, p. 119, 200; 
Divyâvadâna, p. 392; Lalitavistara, p. 243-245). Cependant, lorsque le Buddha 
eut atteint l’illumination et se fut décidé à prêcher la L’oi, il songea à 
l’enseigner tout d’abord à son ancien maître qu’il jugeait capable de la 
saisir; mais une divinité lui annonça qu’Udraka était mort et avait repris 
naissanco dans le naivasamjnânâsamjnâyatana (Vinaya, I, p. 7; Jâtaka, I, 
p. 81; Tseng yi a han, T 125, k. 14, p. 618 b; Wou fen liu, T 1421, 
k. 15 p. 104 a; Sseu fen liu, T 1428, k. 32, p. 787 b; Mahàvastu, III, p. 
322; Lalitavistara, p. 403). 

Le récit que le Mpps consacre à Udraka nous apprend comment eet ascète 
reprit naissance dans la Sphère de la non-conscience-non-inconscience, avant 
de retomber dans les enfers. Le texte du Mppé est reproduit sans modification 
dans le King liu yi siang, T 2121, k. 39, p. 208 b. Une recension plus détaillée 
du même conte se retrouve dans la Yibhâçâ en 60 rouleaux, T 1546, k. 32, 
p. 237 b (reproduit dans T 2121, k. 39, p. 208 c-209 a), et dans la Vibhâçà 
en 200 rouleaux, T 1545, k. 61 p. 314 c-315 a. Voici la traduction de cette 
dernière source, dont le Mpps s’est probablement inspiré : 

Autrefois, il y avait un rçi nommé Mong Bi tseu (cf. Rosenberg, Vocabulary, 
p. 319 : Udraka Ràmaputra); à l’heure des repas, il acceptait toujours l’invi¬ 
tation du roi Cheng Iciun ( Prasenajit ) et, monté sur la force des abhijnâ, eu 
volant telle uno oie royale (râjahamsa) , il se rendait au palais. Le roi le 
recevait lui-même, le plaçait sur un lit d’or, brûlait des parfums, lançait des 
fleurs, multipliait les civilités et lui servait des mets délicieux. Le rçi, son 
repas terminé, écartait son bol, prenait ses ablutions, et, après avoir récité 
une bénédiction sur le roi, s’en retournait en volant dans l’espace. Un jour, 
le roi, pour les affaires de son royaume, voulut se rendre à l’étranger : il 
eut cette réflexion : « Quand je serai parti, qui donc recevra le rçi à ma 
place? L’abandonner serait impoli; le rçi, violent par nature, me maudirait 
(sâpayati) et me ferait perdre mon trône; ou bien il m'ôterait la vie; ou 
bien encore, il ferait périr mes sujets». Le roi s’adressa alors à sa jeune 
femmo : «Quand je serai parti, pourrais-tu t’occuper du rçi à ma place?» 
La femme répondit qu’elle le pourrait. Le roi, avec insistance, recommanda 
à sa jeune femme d'honorer le rçi selon les règles habituelles, puis il s’en 
alla pour régler les affaires du royaume. 

Le lendemain, comme l’heure du repas approchait, le rçi, volant dans les airs, 
se rendit au palais; l’épouse du roi le reçut et le plaça sur un lit d’or. 
Le renoncement ( vairâgya ) du rçi étant imparfait, dès qu’il sentit le doux 
contact de la femme, il perdit ses abliijnû. Tl prit son repas comme à l’ordinaire, 
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savoirs ( abhijnâ ), se rendait chaque jour en volant au palais du roi, 
où il prenait son repas. Le roi et la reine, selon la coutume du pays, 
le saluaient en lui saisissant les pieds ( pâdau sirasâbhivandana ). 
La reine l’ayant effleuré de la main, le rçi perdit ses abhijnâ. 
[Devenu incapable de voler], il demanda une voiture au roi et 
s’en alla, monté sur un char. De retour chez lui, il entra dans la 
forêt et chercha à reconquérir les cinq abhijnâ. Le recueillement 
lui revint mais, comme il allait retrouver ses abhijnâ, un oiseau 
perché sur un arbre se mit brusquement à chanter et lui causa une 

procéda à scs ablutions, et prononça une bénédiction; mais, quand il voulut 
s'en aller par la voie des airs, il s’aperçut qu’il ne pouvait plus voler. 

Le rçi se retira dans le jardin du roi, cherchant à reconquérir ses anciens 
pouvoirs; mais, comme il entendait toutes sortes de bruits, cris d’éléphants, 
de chevaux, etc., il eut beau agir sur son esprit, il ne parvint à aucun résultat. 
Le rçi savait qu’à érâvastî, la population pensait que, si un grand rçi foulait 
son sol, tous devraient lui rendre hommage ( püjà ) en saisissant ses pieds 
( pâdâbhivandana ). Le rçi, alléguant un faux titre, dit à la reine : « Fais 
annoncer en cette ville qu’au jourd’hui un rçi sortira de la ville en 
foulant le sol, qu ’on fasse tout ce qu ’il faut ». La reine obéit à cet ordre : 
à cette nouvelle tous les habitants déblayèrent la ville des débris de tuiles 
et des immondices, l’arrosèrent et la nettoyèrent, suspendirent des rangées de 
bannières, brûlèrent des parfums, répandirent des fleurs, firent de la musique : 
lo décor et le luxe égalaient ceux de la cité des dieux. Alors le rçi quitta la 
ville à pied et, non loin de là, entra dans une forêt. Il voulait reconquérir ses 
anciens pouvoirs; mais, comme il entendait le cri des oiseaux, il était distrait 
et n’y parvenait point. Alors il quitta la forêt et se rendit au bord d’une 
rivière; là encore, il entendit des poissons nâga qui sautaient et, la pensée 
troublée par tous ces bruits, il ne pouvait s’exercer. Il grimpa alors sur une 
montagne en se disant : « Si je suis déchu de mes bonnes qualités, c’est 
à cause de ces êtres; puisque, autrefois, j’ai observé les défenses (sïla) et 
l’ascèse (duslcarcicaryâ ), je voudrais, en récompense, devenir un renard ailé : 
tout ce qui va dans l’eau, sur terre ou dans les airs ne m’échapperait point». 
Après qu’il eut fait ce vœu (pranidhàna ), son courroux ( viçaeitta ) s’apaisa 
un peu et, bientôt après il put éliminer les passions des huit [premières] terres; 
dans la suite, il renaquit dans la Sphère de la non-conscience-non-inconscience 
(naivasamjnûnâsamjnâyatana) qui est le recueillement du Sommet de l’exis¬ 
tence ( bhavâgrct ) et la porte de l’Immortel (amrtadvârd ). Durant 80.000 
Kalpa, il jouit du bonheur de la retraite; mais, lorsque la rétribution des actes 
et la durée de son existence ( âyus ) furent épuisées, il revint naître ici-bas dans 
un ermitage ( tapovana ) : il avait le corps d ’un renard et ses deux ailes étaient 
larges chacune de cinquante yojana; avec ce grand corps, il tourmentait toutes 
les classes d’êtres et, de tout ce qui se meut dans les airs, dans l’eau ou 
sur la terre, nul ne pouvait l’éviter. Sa vie terminée, il tomba dans l’enfer 
Avïci, où il subit tous ces tourments auxquels il est difficile d’échapper. 
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distraction. Udraka quitta donc la forêt et se rendit au bord de 
l’eau, en quête de recueillement; là encore il entendit des poissons 
qui, en se battant, agitaient l’eau brusquement. Le rsi, ne trouvant 
pas le recueillement qu’il cherchait, en conçut de la colère : «Je 
voudrais, dit-il, tuer les poissons et les oiseaux jusqu’au dernier». 
Longtemps après, à force de méditation, il trouva le recueillement 
( samâpatti ), et [après sa mort] il alla renaître dans la Sphère de la 
non-conscience-non-inconscience ( naivasamjhânâsamjnâyatana ). Lors¬ 
que sa durée de vie y fut épuisée, il renaquit en qualité de renard 
volant; il tuait tous les poissons et les oiseaux qu’il rencontrait. 
Ayant commis d’innombrables crimes, il tomba dans les trois desti¬ 
nées mauvaises ( durgati ). Ce [triste sort] avait pour cause son 
attachement aux dhyâna et samâpatti. Il en ira de même pour les 
hérétiques [attachés immodérément au dhyâna]. 

[Punition d’un bhiksu qui confondait dhyâna et fruits du 
Chemin ] *. — Parmi les disciples du Buddha, il y avait aussi un 
Bhiksu qui, possédant les quatre dhyâna, en conçut un orgueil 
extrême (abhimâna) ; il prétendait avoir obtenu [par le fait même] 
les quatre [fruits du] Chemin : « Par le premier dhyâna , disait-il, 
on devient srotaâpanna ; par le deuxième, sakrdâgâmin; par le 
troisième, anâgâmin ; et par le quatrième, Arhat». Se basant là- 
dessus, il s’arrêtait et ne cherchait plus à progresser. Quand il fut 
sur le point de mourir, il vit se rassembler les [cinq] agrégats 
{skandha) présents dans les quatre dhyâna 1 2 3 ; il produisit une vue 
fausse ( mithyàdrsti) et prétendit que le Nirvana n’existait pas et 
que le Buddha l’avait trompé; par cette faute, il perdit les agrégats 

1 J'ignore à quelle source le Mppé a puisé ce sûtra. Notons seulement que 
le Brahmajàlasutta (Dïgha, I, p. 37) condamne comme hérétiques ceux qui 
prétendent qu 'il suffit d'entrer dans les dhyâna pour obtenir « le Nirvana 
suprême en ce monde visible » ( paramaditthadhammanxhhàna ). — Un jeune 
homme originaire de Mathurâ et disciple d'Upagupta commit également l'erreur 
néfaste d'identifier les quatre dhyâna avec les quatre fruits du Chemin : 
srotaâpattiphala, etc.; au cours d'une série d'aventures provoquées par son 
maître, il dut se rendre compte que la pratique des dhyâna ne lui avait encore 
assuré aucun fruit du Chemin : cf. A yu wang tchouan, T 2042, k. 6, p. 125 c- 

126 a (tr. Pbzyluski, Aéolca, p. 390) ; A yu wang king, T 2043, k. 10, p. 167 c. 

3 En effet les cinq slcandha sont présents dans les dhyâna et, après la 
mort, vont à de nouvelles existences; dans les àrüpyasamâpatti, quatre skandha 
seulement sont présents, car le rüpa y fait défaut. Seul le Nirvana entraîne 
la disparition de tous les agrégats de l'existence; cf. Samyutta, I, p. 136 : 
%ahJ)asankhàrasainatho nïbbànam. 
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des quatre dhyâna. Il vit alors les agrégats relevant de l’enfer 
Avïci, et, sa vie terminée, il renaquit dans l’enfer Avïci. 

Les bhiksu interrogèrent le Buddba : « Ce bhiksu forestier ( àra - 
nyaka) , sa vie terminée, où a-t-il repris naissance ? » Le Buddha 
leur dit : «Cet homme est allé renaître dans l’enfer Avïci ». Les 
bhiksu, tout effrayés et étonnés, reprirent : « Cet homme pratiquait 
le dhyâna et observait la moralité ( sïla) ; à quoi cela est-il dû? » 

Le Buddha répondit : « Ce bhiksu était très orgueilleux; comme 
il possédait les quatre dhyâna, il prétendait avoir obtenu les quatre 
[fruits]' du Chemin. Quand il arriva à la fin de sa vie et qu’il 
aperçut les agrégats des quatre dhyâna, il tomba dans la vue fausse 
et prétendit que le Nirvana n’existait pas. Comment, disait-il, moi 
je suis un Arhat, et voici que je retourne à de nouvelles existences 
(purtarbhava) ; le Buddha est un imposteur ! C’est alors qu’il aperçut 
les agrégats relevant de l’enfer Avïci; et, sa vie terminée, il reprit 
naissance dans l’enfer Avïci». Alors le Buddha dit cette stance : 

Par la science, la moralité et l’extase, 

On n’obtient pas l’Élément sans tache (anâsrava). 

Même si on possède ces qualités, 

Le résultat n’est cependant pas assuré. 

Le bhiksu subit donc les douleurs des destinées mauvaises. C’est 
pourquoi nous savons qu’en saisissant les marques caractéristiques 
de la distraction (viksepanimittodgrahana) , on peut produire la 
passion de colère, etc. (dvesâdiklesa) , et qu’en saisissant les marques 
caractéristiques du recueillement, on peut éprouver de l’attachement 
(abhinivesa) . Le Bodhisattva, lui, ne perçoit ni les marques carac¬ 
téristiques de la distraction ni celles du recueillement, car distrac¬ 
tion et recueillement n’ont qu’une seule et même caractéristique 189 b 
( ekanimitta ) : c’est cela qu’on appelle dhyârtapâramitâ. 

Dans le premier dhyâna, on s’écarte des désirs ( kâma ), on chasse 
les obstacles ( nïvarana ) et on fixe la pensée sur un point. Mais le 
Bodhisattva, à cause de ses sens aiguisés (tiksnendriya) , de sa 
sagesse ( prajnâ ) et de sa clairvoyance (samanupasyanâ) , n’a pas à 
se détacher des cinq obstacles ni à saisir les images des dhyâna et des 
samâpatti, puisque tous les Dharma sont vides de caractère (laksana- 
sünya). Pourquoi n’a-t-il pas à se détacher des cinq obstacles? 

Le premier de ces obstacles, la convoitise (kâmacchanda) , n’est 
ni interne ( âdhyâtmika ), ni externe ( bahirdhâ ), ni les deux à la 
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fois 1 . Pourquoi? Si elle était interne, elle ne dépendrait pas d'un 
objet extérieur pour naître. Si elle était externe, elle ne tourmente¬ 
rait pas le Moi. Si elle était les deux à la fois, elle ne serait 
nulle part. — Elle ne provient pas non plus de la génération précé¬ 
dente (pürvajanman) , car tous les Dharma sont sans provenance : 
un enfant n’a pas de convoitise; s’il en avait eu dans l’existence 
antérieure, il en posséderait encore un peu; nous savons donc que 
la convoitise ne provient pas de la génération précédente. — Elle 
ne va pas à la génération suivante ( aparajanman) ; elle ne provient 
pas des régions (dis-) ; elle n’existe pas par elle-même éternelle¬ 
ment; elle ne se trouve ni dans une partie du corps, ni dans tout 
le corps, ni dans les deux endroits à la fois; elle ne vient pas des 
cinq objets des sens (rajas) et ne sort pas des cinq affections; il n’y 
a pas d’endroit où elle naisse ni d’endroit où elle périsse. — Il 
est faux aussi que la convoitise ait une naissance antérieure, posté¬ 
rieure ou simultanée. Pourquoi? Si la naissance existait avant et 
la convoitise après, il n’y aurait pas naissance de convoitise puis¬ 
que la convoitise n’existait pas. Si la naissance existait après et la 
convoitise avant, la naissance n’aurait pas de substrat. Si les deux 
étaient simultanées, il n’y aurait ni chose qui naît ni lieu de nais¬ 
sance, car entre la chose qui naît et le lieu de naissance toute diffé¬ 
rence serait supprimée. — Enfin, entre convoitise et convoitant, 
il n’y a ni identité ni différence. Pourquoi? Parce que le convoitant 
n’existe pas à part de la convoitise, et que la convoitise n’existe 
pas en dehors du convoitant. La convoitise naît donc seulement 
d’un complexe de causes et de conditions (hetupratyayasâmagrï). 
Or, les Dharma issus d’un tel complexe sont vides de nature propre 
(svahhâ'iasünya) . Donc, entre convoitise et convoitant, il n’y a ni 
différence ni identité. C’est pour toutes ces raisons que la naissance 
de la convoitise est impossible. Les Dharma privés de naissance (anut- 
panna) sont aussi privés de destruction (aniruddha). Comme ils 
sont sans naissance et sans destruction, recueillement et distraction 
n’existent point. On voit donc bien que l’obstacle de convoitise 
(kâmacchandanïvarana) ne fait qu’un avec le dhyâna et qu’il en 
va de même pour les autres obstacles. En possession du Vrai carac¬ 
tère des Dharma, on tient les cinq obstacles pour inexistants; on 
sait alors que le Vrai caractère des obstacles se confond avec le Vrai 
caractère du dhyâna, et que le Vrai caractère du dhyâna, ce sont 

i Sur ces alternatives à rejeter dos à dos, voir plus haut, Traité, I, p. 361. 
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les cinq obstacles. Le Bodhisattva sait donc que les cinq désirs 
( kâma ), les cinq obstacles (nïvarana ), les dhyâna et les samâpatti 
sont de caractère unique ( ekalaksana ) et sans support ( anâéraya) : 
entrer ainsi en recueillement, c’est la dhyânapâramitâ. 

13. En outre, le Bodhisattva en pratiquant la dhyânapâramitâ 
apporte son concours aux cinq autres pâramitâ : c’est cela la dhyâna¬ 
pâramitâ. 

14. En outre, le Bodhisattva qui, grâce à la dhyânapâramitâ, a 189 c 
conquis les supersavoirs (abhijnâ) peut, en un instant de pensée 

et sans sortir du recueillement, rendre hommage ( pûjâ) aux Buddha 
des dix régions par des fleurs ( puspa ), des parfums ( gandha ), des 
pierres ( mani ), des joyaux ( ratna ) et toutes sortes d’offrandes. 

15. En outre, le Bodhisattva, par la force de sa dhyânapâramitâ, 
transforme son corps d’innombrables façons, pénètre dans les cinq 
destinées et y convertit les êtres par la Loi des Trois Véhicules 
(yânatraya ). 

16. En outre, le Bodhisattva, pénétrant dans la dhyânapâramitâ, 
chasse les mauvais [désirs] et les mauvais Dharma, et pénètre [dans 
les neuf recueillements], depuis le premier dhyâna jusqu’au 
naivasamjhânâsamjnâyatana. Sa pensée, disciplinée et molle, exerce, 
dans chacun de ces recueillements, la grande bienveillance (mahâ- 
maitrï) et la grande compassion ( mahâkarunâ ) ; à cause de cette 
bienveillance et de cette compassion, il extirpe les fautes commises 
durant d’innombrables Kalpa; comme il a obtenu le savoir du Vrai 
caractère des Dharma, il est commémoré par les Buddha et les 
grands Bodhisattva des dix régions. 

17. En outre, pénétrant dans la dhyânapâramitâ, le Bodhisattva, 
par son œil divin (divyacaksus ), contemple les êtres plongés dans 
les cinq destinées des dix régions : il voit ceux qui ont pris naissance 
dans le Rüpadhàtu savourer les délectations ( âsvâdana ) des dhyâna 
et retourner ensuite dans une destinée animale ( tiryagyoni ) pour y 
subir toutes sortes de douleurs; il voit les dieux du Kâmadhâtu, 
dans des rivières aux sept joyaux, s’amuser parmi les fleurs et 
les parfums, et retomber ensuite dans 1 ’enfer des excréments 
{kunapaniraya) ; il voit, parmi les hommes, des personnages savants 
(bahuêruta) et instruits dans les sciences humaines ( laukikajnâna) 
mais incapables de trouver le Chemin, retomber au rang des animaux, 
porcs ou moutons, et privés de discernement. Ces êtres divers échan¬ 
gent ainsi de grands bonheurs contre de grandes douleurs, de grands 
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avantages contre de grandes ruines, un état noble contre une posi¬ 
tion vile. Pour ces êtres, le Bodhisattva éprouve des sentiments de 
compassion et, ceux-ci grandissant peu à peu, il réalise la grande 
pitié ( mahàkarunâ ) ; il n'épargne pas sa vie et, dans l'intérêt des 
êtres, il pratique diligemment l'énergie ( vîrya ) et recherche l'état 
de Buddha. 

18. Enfin, l'absence de distraction et de délectation est nommée 
dhyânapâramitâ. C 'est ainsi que le Buddha dit à Sâriputra : « Le 
Bodhisattva résidant dans la vertu de sagesse doit remplir la vertu 
d'extase en se basant sur l’inexistence de la distraction et de la 
délectation » (Prajnâp. sûtra, ci-dessus, p. 984 : bodhisattvena 
niahâsattvena -prajnàpâramitâyâm sthitvâ dhyânapâramitâ paripü- 
rayitavyâ aviksepanatâm anâsvâddrtatâm upàdâya). 

Question. — Qu'est-ce que la distraction ( viksepa) ? 

Réponse. — Il y a deux sortes de distractions : la subtile 
( sükçma ) et la grossière (. sthüla ). 

La subtile est de trois espèces selon qu'elle abonde en attachement 
(âsangabahula) , en orgueil ( abhimânabahula ) ou en vue fausse 
(drstibahula). Qu'est-ce que l'abondance en attachement? Ayant 
obtenu le bonheur du recueillement, l'ascète y attache sa pensée et 
jouit de la délectation ( âsvâdana ). — Qu'est-ce que l'abondance en 
orgueil? Ayant obtenu le recueillement, l'ascète se dit qu'il a obtenu 
une chose difficile et s'exalte lui-même (âtmân'am utkarsayati ). — 
Qu'est-ce que l'abondance en vue fausse? C'est pénétrer en recueil¬ 
lement avec la vue fausse sur le moi ( âtmadrsti) f etc.; faire des 
distinctions ( pravibhâga) et saisir des caractéristiques ( nimittodgra - 
hana) en disant : « Ceci est vrai, le reste est faux » ( idam eva 
saccam mogham annan ti). Ces trois distractions sont des distrac¬ 
tions subtiles. C'est pour cela que l'on déchoit du recueillement 
et qu'on produit le triple poison (Râga, Dvesa et Moha) qui constitue 
la distraction grossière (sthülaviksepa ). 

La délectation ( âsvâdana ) consiste à s'attacher passionnément et 
de tout son esprit ( ekacitta ) au recueillement dès qu'on l'a obtenu. 

Question. — Toutes les passions ( klesa ) sont adhérence (abhini- 
vesa) : pourquoi réservez-vous à la délectation le nom d'attachement 
(àsahga). 

Réponse. — Parce que l'attachement ( âsahga ) et le dhyâna se 
ressemblent. Comment cela? Le dhyâna est la fixation d'une pensée 
concentrée (samgrhïtacittaprasthâpana) , et l'attachement, lui aussi, 
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est une adhérence ( abhinivesa) exclusive, difficile à éliminer. Dès 
qu'on recherche le dhyâna, on veut absolument l'obtenir; s’y 
attacher est aussi naturel que la poursuite des objets du désir 
(kâmagunaparyesanà). [De ce point de vue], entre passion ( kâma ) 
et recueillement, il n’y a pas d'opposition ( virodha ) ; l'ascète en 
possession d'un recueillement s'y attache profondément, ne le lâche 
pas et, ainsi, il gâte son recueillement. De même qu'il n'y a aucun 
mérite à donner quelque chose à quelqu'un quand on est sûr de 
la récompense, ainsi le recueillement [est sans valeur] quand on en 
goûte la saveur (àsvàdana) et qu'on s'y attache passionnément. C'est 
pourquoi nous réservons à la délectation le nom d'attachement, 
sans recourir à d'autres passions pour la désigner. 


! 


190 a 
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CHAPITRE XXIX 

LA VERTU DE SAGESSE 


Sütra : Le Bodhisattva doit remplir la vertu de sagesse en n’adhé¬ 
rant à aucun système ( prajnâpâramitâ paripürayitavyâ sarvadhar- 
mânabhinivesam 1 2 3 upâdâya). 

Éâstra. — Question. — Qu’est-ce que la Prajnâpâramitâ ? 

Réponse. — Les Bodhisattva, dès la première production de la 
pensée de Bodhi ( prathamacittotpâda ), recherchent le Savoir de 
tous les aspects (sarvâkârajnâna) , au cours duquel ils connaissent 
le Vrai caractère des Dharma : cette sagesse est la Prajnâpâramitâ. 

Question. — S’il en est ainsi, il ne faut pas appeler cette sagesse 
vertu ( pâramitâ ). Pourquoi? Parce qu’elle n’arrive pas au bout (na 
pâram ita) 2 de la sagesse. 

Réponse. —* [Seule] la sagesse obtenue par le Buddha est la 
vraie vertu; mais, à cause de cette vertu, les efforts du Bodhisattva 
sont aussi nommés vertu, car dans la cause ( kârana) on inclut 
l’effet ( kârya). Cette vertu de sagesse, en tant qu’elle réside dans 
la pensée du Buddha, change de nom et s’appelle Savoir de tous 
les aspects (sarvâkârajnâna) 3 ; mais lorsque le Bodhisattva, exerçant 
cette sagesse, cherche à atteindre l’autre rive (pâra) } elle s’appelle 
Vertu (pâramitâ) . Comme le Buddha a déjà atteint l’autre rive, 
sa sagesse est nommée Savoir de tous les aspects. 


1 Au lieu de sarvadharmânàbhiniveéam on a, dans la Pancaviinsati, p. 18 : 
prajnâdauçprajnânupalabdhitâm ; dans la éatasàhasrikà, p. 56 : sarvadharmâ- 
nupalabdhitâm. 

2 Pâramitâ, dérivé de l'adjectif parama, signifie simplement supériorité. 
L'étymologie pâram ita a qui va à l'autre rive » ou pâra-mita « qui atteint 
l'autre rive » est purement fantaisiste. Sur l'étymologie du mot, voir Koéa, 
IV, p. 231; Madh. avatâra, p. 30 (tr. Muséon, 1907, p. 277); Samdhinirmocana, 
IX, par. 13; Sütrâlamkâra, XVI, p. 101; Samgraha, p. 186; Siddhi, p. 628; 
T 1606, k. 11, p. 747 c 21. — F. W. Thomas, JEAS, 1904, p. 547, 

3 Sur le sarvâkârajnâna , voir ci-dessus, p. 640. 
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Question. — Le Buddha, qui a détruit toutes les passions ( klesa ) 
et imprégnations (vâsanà), et dont l’œil de sagesse ( prajnâcaksus) 
est pur, peut véritablement saisir le Vrai caractère des Dharma, 
et ce Vrai caractère est Prajnâpâramitâ; mais le Bodhisattva, lui, 
n’a pas détruit les impuretés ( aksïnàsrava ) et son œil de sagesse est 
impur : comment pourrait-il saisir le Vrai caractère des Dharma? 

Réponse. — La chose sera expliquée au long dans les chapitres 
suivants; ici, il suffit d’un résumé (samksepokti) . Supposons [deux] 
hommes entrant dans la mer : le premier commence seulement à y 
entrer, tandis que le second touche déjà le fond. Malgré la différence 
de profondeur, tous deux sont dits « entrés dans la mer ». Il en 
va de même pour le Buddha et le Bodhisattva : le Buddha a atteint 190 b 
le fond [de la sagesse] ; le Bodhisattva, qui n’a pas détruit les 
imprégnations de passions ( klesavâsanâ ) et dont la puissance est 
faible, ne peut pas pénétrer profondément [dans la sagesse]. On 
verra cela aux chapitres suivants. 

Quand un homme allume une lampe dans une chambre obscure, 
elle éclaire les objets qui tous deviennent visibles. Si on apporte 
encore une grande lampe, on augmente l’éclairage, et on se rend 
compte alors que l’obscurité dissipée par cette nouvelle lampe 
subsistait encore avec la première. La première lampe qui coexistait 
encore avec une certaine obscurité éclairait cependant les objets 
[jusqu’à un certain point] car, si cette première lampe avait chassé 
toute obscurité, la seconde lampe ne servirait à rien 1 . Il en va de 
même pour la sagesse des Buddha et des Bodhisattva. La sagesse des 
Bodhisattva qui coexiste avec des imprégnations de passions est 
cependant capable de saisir le Vrai caractère des Dharma : elle est 
comparable à la première lampe qui éclaire [un peu] les objets. 

La sagesse des Buddha qui a éliminé les imprégnations de passions 
saisit elle aussi le Vrai caractère des Dharma : elle est comparable 
à la seconde lampe qui éclaire doublement. 

Question. — Quel est ce Vrai caractère des Dharma? 


1 A ce propos, voir encore Majjh., III, p. 147 (cf. Tchong a han, T 26, 
k. 19, p. 550 b 12) : Seyyathâpi puriso sambaliulâni tclappadîpâni efcam gliaram 
pavescyya, tcsam gharam pavesesitânam accinânattam lii kho pannâyetha , no 
en âbhânânattam : « C 'est comme si un homme introduisait dans une maison 
plusieurs lampes à huile : entre ces lampes introduites dans la maison on 
reconnaît une différence de flamme, mais non pas une différence d’éclat». 
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Réponse. — Chaque être définit ce Vrai caractère des Dharma et 
tient sa définition pour vraie. Mais, ici, le Vrai caractère ( bhüta - 
laksana), c’est d’être indestructible ( avikâra ), éternellement subsis¬ 
tant, inaltérable et sans facteur. Dans un chapitre suivant, le Buddha 
dit à Subhüti : « Le Bodhisattva voit tous les Dharma comme n’étant 
ni éternels ni transitoires, ni douloureux ni heureux, ni personnels 
ni impersonnels, ni existants ni non-existants, etc. » 1 : s’abstenir de 
ces vues, c’est la Prajnàpâramità du Bodhisattva. Ce sujet échappe 
à toutes les vues, détruit tous les discours ( abhilâpa ), écarte tout 
fonctionnement de la pensée (cittapravrtti). Dès l’origine les Dharma 
sont non-nés (anutparvna ), non-détruits (aniruddha ), pareils au Nir¬ 
vana ( nirvânasama ) et tous leurs caractères sont du même genre : 
c’est là le Vrai caractère des Dharma. 

Les stances du Tsan pain jo po lo mi (Prajnàpâramitàstotra) 2 
disent : 


1 Paflcavimsati, p. 257 : Bodhisattvo mahâsattvah prajnâpâramitâyâm caran 
rüpam na nityam ity upapanksate nânityam iti na sukham iti na duhkham 
iti nâtmeti nânâtmeti na sàntam iti nâsàntam iti na êxinyam iti nàêünyam iti 
na nimittam iti nânimittam iti na pranihitam iti nâpranihitam ity upaparï$ate, 
na viviktam iti nâviviktam ity upaparïksate. 

2 Le Prajnàpâramitàstotra sert de préface à plusieurs Prajnâ : Pancavim- 
éati, éd. N. Dutt, p. 1-3 ; Açtasâhasrikâ, éd. B. Mima, Bibl. Ind., p. 1-3 
(voir aussi K. Mitra, Sanskrit buddhist Lit. of Népal , p. 190-192) ; Suvikrânta- 
vikrâmi, éd. T. Matsumoto, Die P. P. Literatur , Stuttgart, 1932, appendice, 
p. 1-3. Mais il ne se trouve que dans les manuscrits sanskrits de ces Prajnâ, 
et non pas dans les versions chinoises et tibétaines correspondantes. 

Ce stotra, qui comprenait une vingtaine de éloka, est l ; œuvre de Râhula- 
bhadra. En effet, Haraprasàd Shâstrï a découvert, en 1907, un manuscrit népalais 
du stotra portant la mention : krtir iyam RàhvXàbhadrasya (cf. Journ. and Proc, 
of the Àsiatic Society of Bengal, VI, n<> 8, 1910, p. 425 sq.). D’autre part, 
Ki tsang, dans son Tchong kouan louen chou (T 1824, k. 10, p. 168 c 4-5), 
dit que : « Les stances du Prajnàpâramitàstotra qui se trouvent dans le 18® 
rouleau du Ta tche tou louen de Nâgârjunà sont l’œuvre du dharmàcârya 
Lo ho (Bàhula) »; cf. H. Ui, Indo-TetsugakU'Kenkiu, I, 1934, p. 341 sq. ; 
Matsumoto, Die P. P*. Literatur , p. 54. 

Bâhulabhadra, alias Saraha, intervient dans les listes de sorciers (siddha) ; 
pour la tradition tibétaine, il était le maître de Nâgàrjuna; pouT les sources 
chinoises, c’était son disciple : cf. G. Tucci, Animadversiones indicae f Journ. 
and Proc, of the Asiatic Society of Bengal, XXVI, 1930, p. 141. 

On trouvera, dans les notes qui suivent, le texte sanskrit du stotra corres¬ 
pondant aux stances du Mppé. 
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La Prajnâpàramità, 

Vrai Dharma, exempt de méprise ( aviparïta ). 
Pensée, notion, vue sont écartées, 

Les éléments du discours sont détruits. 

Incommensurable, exempte de toute faute, 
Pensée pure, toujours unifiée : 

C’est ainsi que le Vénérable 
Voit la Prajnâ x . 

Immaculée comme l’espace, 

Exempte de discours et de désignation : 

Voir ainsi la Prajnâ, 

C ’est aussi voir le Buddba 1 2 . 

A les voir selon la règle, le Buddha, 

La Prajnâ et le Nirvâna, 

Ces trois choses sont identiques; 

Entre ces réalités il n’est point de différence 3 . 

Des Buddha et des Bodhisattva 
Qui font le bien de tous les êtres, 


1 Nirvïkàlpe namas tvùhyam 
prajnâpâramite ’mite , 

yâ tvam sarvânavadyângi 
niravadyair ninlcçyasa. 

« Hommage à toi, ô inconcevable, immense Prajnâpàramità ! De membres 
irréprochables, tu es contemplée par les Irréprochables ». 

2 ÀJcàéam iva nirlepâm 
nifprapancâm niraJcsarâm , 
y as tvôm paéyati bhâvena 
sa pasyati tathâgatam . 

« Immaculée comme Pespace, exempte de discours et de désignation; celui qui 
te voit en vérité, celui-là voit le Tathàgata ». 

3 Tava câryaguimdhyâyâ 
iuddhasya ca jagadguroh, 
na pasyanty antaram santaê 
candracandrxkayor iva. 

« Entre toi, qui es riche en qualités saintes, et le Buddha maître du 
monde, les bons ne voient pas plus de différence qu’entre la lune et le clair de 
lune ». 
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190 


La Prajnà est la mère : 

Elle les met au monde et les nourrit L 

Le Buddha est le père des êtres, 

La Prajnà est la mère du Buddha. 

Ainsi, de tous les êtres, 

La Prajnà est la grand ’mère 2 . 

La Prajnà est un Dharma unique, 

Auquel le Buddha applique toutes sortes de noms; 
Selon les capacités des êtres, 

Il lui applique des vocables différents 3 . 

Pour Thomme qui a saisi la Prajnà, 

Discours et pensées s évanouissent, 

Comme, au lever du soleil, 

La rosée du matin s évapore d’un coup 4 . 


1 Sarveçâm api vïrànâm 
parârthe niyatâtmaruim, 
posikâ janayitrï ca 
mâtâ tvam asi vatsalà. 

« De tous les héros qui se sont consacrés au bien d 'autrui, tu es la 
nourricière, la génitrice et la tendre mère ». 

2 Yad buddha lokaguravdh 
putràs tava krpâlavah, 
tena tvam asi kalyâni 
sarvasattvapitümahi. 

« Puisque les Buddha, les compatissants maîtres du monde, sont tes fils à 
toi, tu es donc, ô vertueuse, la grand 'mère de tous les êtres ». 

3 Vineyam janam âsàdya 
tatra tatra tathâgataih, 
bahurûpâ tvam evaikà 
nânânâmal)hir idyase. 

« Une, bien que multiforme, tu es partout invoquée sous des noms divers par les 
Tathâgata, en présence des êtres à convertir ». 

4 Prabhâm prâpyeva dïptâméor 
avasyâyodabindavah, 

tvâm prâpya pralayam yànti 
dosa vâdâs ca vàdinâm . 

« Comme des gouttes de rosée en contact avec l'éclat (de l'astre) aux rayon9 
flamboyants, les fautes et les avis des théoriciens se dissolvent à ton contact ». 
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La Prajnà a ce pouvoir merveilleux 
De stimuler deux sortes d'hommes : 
L'ignorant, par la crainte; 

Le sage, par la joie 1 . 

L'homme qui possède la Prajnà 
Est le roi de la Prajnà. 

Il ne s'attache pas à la Prajnà 
Et, moins encore, aux autres Dharma 2 . 

La Prajnà ne vient de nulle part, 

La Prajnà ne va nulle part. 

Le sage, en tout lieu, 

La cherche, mais ne la trouve pas 3 . 

L'homme qui ne voit pas la Prajnà 
Est entravé. 

L'homme qui voit la Prajnà 
Est entravé lui-aussi. 

L'homme qui voit la Prajnà 
Trouve la délivrance 


1 Tvam eva trâsajananï 
bâlânâm bhïmadarsanâ, 
âsvàsajananï câsi 
vidusâm saumyadarêanâ. 

« Sous ton aspect terrifiant, tu engendres la crainte chez les sots; sous ton 
aspect aimable, tu engendres la confiance chez les sages ». 

2 Yasya tvayy apy abhiçvangas 
tvannâthasya na vidyate, 
tasyàmba leatham anyatra 
ràgadvesau bhaviçyatah. 

« Si celui qui se presse contre toi n’est pas reconnu pour ton époux, comment, 
6 Mère, épi uverait-il de l’amour ou de la haine pour un autre objet?» 

3 Nâgacchasi lcutaécit tvam 
na ca lcvacana gaochasi, 
sthàneçv api ca sarveçu 
vidvadbhir nopalabhyase. 

a Tu ne viens de nulle part et tu ne vas nulle part; en aucun endroit que 
ce soit, tu n ’es perçue par les sages ». 


30 
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L’homme qui ne voit pas la Prajnà 
Trouve aussi la délivrance \ 

La Prajnà est étonnante, 

Très profonde et glorieuse. 

Pareille à un objet de magie, 

Elle est vue sans être visible 2 . 

Les Buddha, les Bodhisattva, 

Les éràvaka et les Pratyekabuddha 

Tirent tous de la Prajnà 

Leur délivrance et leur Nirvana 3 . 

Leur langage est conventionnel : 

Ayant pitié de tous les êtres, 

Ils parlent des Dharma en métaphores; 
Parlant [de la Prajnà], ils n’en disent rien 4 . 


1 Tvàm eva badhyate paêyann 
apaêyann api badhyate, 
tvàm eva mucyate paéyann 
apaêyann api mucyate . 

« Celui qui te voit est entravé, celui qui ne te voit pas est entravé lui 
aussi; celui qui te voit est libéré, celui qui ne te voit pas est libéré lui aussi i». 

2 Aho vismayanïyâsi 
gambhïrâsi yaéasvint, 
sudurbodhâsi màyeva 
drsyase na ca drsyase. 

a Oh ! tu es étonnante, tu es profonde et glorieuse ; tu es très difficile à 
connaître : comme une magie, tu es vue et tu n'est pas vue». 

3 Buddhaih pratyeJcabuddhais ca 
êrâvdkaiê ca nisevità, 
mârgas tvam elco mofcçasya 
nâsty anya iti niêcaydh. 

« Tu es cultivée par les Buddha, les Pratyekabuddha et les érâvaka. Tu 
es l'unique chemin du salut ; il n 'y en a point d'autre : c 'est certain ». 

4 Vyavahâram puraslcrtya 
prajnaptyartham éanrinâm , 

Tcrpayâ lohanâthais tvam 
ucyase ca na cocyase . 

« Recourant au langage ordinaire pour se faire comprendre des (êtres) corporels, 
les Maîtres du monde, par compassion, parlent de toi et n'en parlent pas». 
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La Prajnâpâramitâ 

Est pareille à la flamme (Tun grand feu : 
Insaisissable des quatre côtés, 

Sans prise ni non-prise. 

Échappant à toute prise, 

Elle est nommée insaisissable. 

La prendre alors qu’elle est insaisissable, 
Voilà en quoi consiste sa prise. 

La Prajfiâ est inaltérable 
Et surpasse tout discours. 

Elle va sans jamais s’arrêter. 

Qui pourrait louer ses qualités ? 1 

Bien que la Prajnâ ne puisse être louée, 

Je puis maintenant la louer. 

Même sans avoir échappé à cette terre de mort, 
J’en ai déjà trouvé la sortie (nihsarana) 2 . 


^ èdktas kas tvâm iha stottum 

nirnimittâm niranjanâm, 
sarvavdgvisaydtïtd yd 
tvam kvacid anihêritd. 

« Qui serait ici capable de te louer, toi qui es sans marque et sans caractère? 
tu dépasses tout le domaine de la parole, toi qui ne t'appuies nulle part». 

2 Saty evam api samvrtyâ 

vdlcpathair vayam Idréaih, 
tvâm astutyâm api stutvà 
tuçtüçantàh sunirvrtâh. 

«Mais, puisqu'il existe un langage conventionnel, de t'avoir loué par ces 
voies orales, toi qui surpasses toute louange, nous sommes satisfaits et bien 
rassurés ». 


191 a 
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CHAPITRE XXX 

LES CARACTÈRES DE LA PRAJNÂ 

I. LA « GRANDE » PRAJÏÏÂ. 

Question. — Pourquoi la Prajnàpàramità est-elle la seule à être 
appelée « Mahà- », alors que les cinq autres pâramitâ ne le sont 
point ? 

Réponse. — Mahâ-, en langue des Ts’in, signifie grande; Prajnâ 
signifie sagesse; Pâramitâ veut dire arrivée à l'autre rive (pàram 
ita). Elle est nommée pâramitâ, parce qu'elle arrive à l'autre rive 
(para) de l'océan de la sagesse, parce qu'elle arrive au bout (anta) 
de toutes les sagesses ( prajnâ ) et qu'elle en atteint le sommet 
(■ nisthâgata ) 1 . Dans tous les univers (lokadhâtu ), les buddha des 
dix régions ( dasadis -) et des trois temps ( tryadhvan ) sont les plus 
grands ; viennent ensuite les Bodhisattva, les Pratyekabuddha et les 
Sràvaka : ces quatre sortes de grands personnages naissent tous de 
la Prajnàpàramità; c'est pourquoi elle est nommée grande. 

En outre, la Prajnàpàramità vaut aux êtres un grand fruit de 
rétribution (mahâvipâkaphala ), fruit immense ( apramâna ), indes¬ 
tructible ( aksaya ), éternel ( nitya) et inaltérable ( avikâra), à savoir 
le Nirvàna. Les cinq autres pâramitâ n'ont pas un tel pouvoir car, 
sans la Prajnàpàramità, les vertus de don ( dâna ), etc., peuvent 
seulement donner des fruits de rétribution mondains ( laukikavipâka - 
phala) ; c'est pourquoi elles ne sont pas appelées grandes. 

II. LA PRAJNÂ ET LES PRAJNÂ. 

Question. — Qu'est-ce que la Prajnâ? 

Réponse. — La Prajnàpàramità englobe (samgrhnâti) toutes les 
sagesses (prajnâ). Comment cela? Le Bodhisattva qui recherche 
l'état de Buddha doit exercer (siks-) tous les Dharma et obtenir 
toutes les prajnâ, à savoir les prajnâ des éràvaka, des Pratyeka¬ 
buddha et des Buddha. 

1 Sur l’étymologie de pâramitâ, voir ci-dessus, p. 1058, n. 2. 
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1. Prajnà des érâvaka. 

Ces prajnà sont de trois sortes selon qu'elles appartiennent au 
Saiksa (saint qui n'est pas Arhat), à l'Asaikça (saint qui est Arhat) 
ou à quelqu'un qui n'est ni éaiksa ni Asaiksa ( naivasaiksanàsaiksa) x . 

1. Les savoirs de celui qui n’est ni Ôaiksa ni Asaiksa, ce sont, par 
exemple, dans les terres de sagesse stérile, la méditation de l'horrible 
(asubhabhâvanâ ), l'attention à la respiration {ânâpânasmrti ), les 
quatre fixations de la mémoire {smrtyupasthâna) appartenant au 
Monde du désir (kâmadhâtvavacara ), et [les quatre Nirvedhabhâ- 
gïya] : le chaud {usmagata), les sommets (mürdhan), la patience 
(ksânti) et les suprêmes Dharma mondains (laukikâgradharma ). 

1 Le Mppé énumère ici les diverses prajnà caractérisant le Chemin des érâvaka 
dans ses diverses phases : 

1<> Le sambhàramârga « Chemin d'accumulation des mérites » et le prayoga - 
mârga « Chemin préparatoire », sont caractérisés par des savoirs naivasaiksa- 
nâéaïksa , tels que : l'acquisition des racines de bien (kusalamûla) , l'acquisition 
des lignages nobles ( âryavamêa ), la pratique de l'horrible (asubhabhâvanâ) 
et l'attention à la respiration (ânâpânasmrti), les applications de la mémoire 
(smrtyupasthâna), et enfin l’acquisition des quatre racines do bien conduisant 
à la pénétration (nirvedhabhâgîya). Ces dernières constituent le Chemin prépara¬ 
toire par excellence; elles sont étudiées dans Koéa, YI, p. 163 sq. 

2o Le daréanamârga « Chemin de la vision des vérités » et le bhâvanâmârga 
« Chemin de la méditation » sont caractérisés par des savoirs éailcça : 

a. Le daréanamârga comporte huit moments de patience (ksânti) et huit 
moments de savoir (jnâna ) pour arriver à la compréhension (abhisamaya) 
des quatre vérités bouddhiques (à raison de quatre moments pour chaque vérité). 

b. Le bhâvanâmârga a pour effet de détruire les neuf catégories de passions 
de chacune des neuf terres : Kâmadhâtu, quatre dhyâna et quatre ûrüpyasamâ - 
patti. La destruction de chaque catégorie de passions comportant deux moments 
— un moment d'abandon (prahâna ou ânantaryamàrga) et un moment de 
délivrance (vimuktimârga) — l'ascète détruit la totalité des passions au bout 
de 144 moments. Le 143 e moment, par lequel l’ascète abandonne la neuvième 
catégorie des passions de la neuvième terre (appelée Naivasamjnânâsani’ 
jnâyatana, ou Bhavâgra), porte le nom de Vajropamasamàdhi (cf. Koéa, VI, 
p. 228). Le 144 e moment est un vimuktimârga qui fait de l'ascète un Arhat 
ou Asaikça. 

3o Le ni$thâmàrga «Chemin final», atteint par l'Arhat, est caractérisé par 
des savoirs aéaiksa, dont les principaux sont la connaissance de la destruction 
des vices (âsravakçayajnâna) et la connaissance de la non-production des vices 
(âsravânutpâdajnâna) : ils sont définis dans Koéa, VI, p. 230 sq. 

Pour plus de détails sur le Chemin des éràvaka, voir Kosa, V, p. iv-xi; 
Obermiller, Doctrine of P> P., p. 18-26. 
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2. Les savoirs du éaiksa vont de la duhkhe dharmajmnaksânti 
jusqu'à la prajnâ de la concentration du diamant ( vajropamasamâ - 
dhi) que le futur Arhat obtient au cours du neuvième ânantarya - 
mârga [du Bhavàgra]. 

3. Les savoirs de l'Asaiksa, c'est la prajnâ qui marque le neu¬ 
vième vimuktimârga de l'Arhat, et toutes les prajnâ asaiksâ qui 
s'ensuivent : par exemple, la connaissance de la destruction ( ksaya - 
jnâna ), la connaissance de la non-production des vices ( artutpâda - 
jnâna), etc. 

Tels sont les savoirs d'Asaiksa, mais il en va de même pour les 
prajnâ de ceux qui recherchent l'état de Pratyekabuddha. 

2. Prajnâ des Pratyekabuddha. 

Question. — S'il en va de même pour l'état de Pratyekabuddha, 
pourquoi établissez-vous une distinction entre âràvaka et Pratyeka¬ 
buddha ? 

Réponse. — Bien que l'état final soit du même genre, les savoirs 
utilisés sont différents. A une époque où les Buddha n'apparaissent 
pas et où la Loi du Buddha a disparu, les Pratyekabuddha, en raison 
des causes antérieures (pürvajanmahetupratyaya) , produisent seuls 
la sagesse, sans l'avoir entendue des autres; c'est, par leur propre 
sagesse qu'ils obtiennent le Chemin. 

Ainsi, le roi d'un pays était sorti se promener dans son jardin. 
Dans le matin clair, il vit combien les fleurs et les fruits des arbres 
de la forêt étaient beaux et désirables; il en mangea et s'endormit. 
Ses femmes et ses courtisanes, procédant ensemble à la cueillette 
des fleurs, saccagèrent les arbres de la forêt. Le roi s'étant réveillé, 
191 b vit cette destruction et se dit en lui-même : « Le monde entier est 
transitoire ( anitya ) et périssable comme cette forêt». Dès qu'il 
eut fait cette réflexion, la pensée du Chemin pur ( anàsravamârga) 
naquit en lui; il trancha toutes les entraves ( samyojana ) et obtint 
l’état de Pratyekabuddha. Muni des six supersavoirs ( abhijiïâ), il 
se rendit en volant dans une forêt solitaire. — Il est encore d'autres 
histoires de ce genre. Les mérites (punya) et les vœux ( pranidhâna) 
des existences antérieures activent un fruit de rétribution ( vipâ- 
kaphala) et, dans l'existence présente, il suffit au Pratyekabuddha 
de voir un événement minime pour réaliser l'état de Pratyekabuddha. 
En cela consiste la différence. 
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En outre, il y a deux sortes de Pratyekabuddha 1 : celui qui est 
illuminé solitairement et celui qui est illuminé à la suite d’un événe¬ 
ment ( mdâna ). Nous venons de donner un exemple de Pratyekabud¬ 
dha illuminé à la suite d’un événement. Celui qui est illuminé 
solitairement est celui qui, durant l’existence présente, atteint la 
sagesse en s’illuminant lui-même et sans rien apprendre d’autrui : 
c’est là un Pratyekabuddha illuminé solitairement. 

Il y a deux sortes de Pratyekabuddha illuminés solitairement : 1. 
D’abord, c’était un Saiksa, né parmi les hommes; à une époque où il 
n’y avait pas [encore] disparition du Buddha et de sa Loi, il était 
Srotaàpanna; dès lors, au bout de sept existences, sans qu’il en faille 
une huitième, il obtint lui-même la Bodhi. Cet homme ne s’appelle 
pas Buddha, ne s’appelle pas Arhat; c’est un petit Pratyekabuddha 
qui ne diffère pas des Arhat. — 2. Il y a aussi des Pratyekabuddha 
qui ne ressemblent pas à éàriputra ni aux autres grands Arhat ; ces 
grands Pratyekabuddha, durant cent grands Kalpa, ont exercé les 
qualités et fait progresser ( vardhana ) la sagesse; ils possèdent une 
partie des trente-deux marques [du Grand homme] : trente-et-une, 
trente, vingt-neuf ou même une marque seulement; ils l’emportent 
par leur sagesse sur les neuf sortes d’Arhat; ils peuvent pénétrer les 
caractères généraux ( sâmânyalaksana ) et les caractères particuliers 
(bhinnalaksana) inhérents aux profonds Dharma ( gambhïradharma) ; 
ils cultivent ( bhâvayanti ) longtemps les recueillements (samàpatti) 
et se complaisent toujours dans la solitude. Pour tous ces carac¬ 
tères, ils sont nommés grands Pratyekabuddha. En cela consiste la 
différence. 


i Les textes distinguent deux sortes de Pratyekabuddha : 1. ceux qui vivent 
en troupe ( vargacàrin ), 2, ceux qui vivent solitaires, semblables à des rhinocéros 
(khadgaviçânakalpa ). 

Les Yargacàrin sont d'anciens éràvaka qui ont obtenu les fruits de 
Srotaàpanna ou de Sakrdàgâmin, sous le règne d'un Buddha, à une époque 
où la Bonne Loi existait encore. Plus tard, à une époque où le Buddha et 
la Bonne Loi ont disparu, ils réalisent par eux-mêmes la qualité d'Arhat. Cf. 
Mahàvyutpatti, no 1007 ; Kosa, III, p. 195. 

Le Khadgavi§ànakalpa s'est exercé pendant cent grands Kalpa dans les 
préparatifs de la Bodhi. H obtient l'illumination sans le secours de l'enseigne¬ 
ment, solitairement. Il opère lui-mème son salut sans convertir les autres. Cf. 
Suttanipàta, v. 35-75 (Khaggavisânasutta) ; Visuddhimagga, I, p. 234; Mahà- 
vastu, I, p. 357; Divyàvadàna, p. 294, 582; éikçàsamuccaya, p. 194; Mahàvyut¬ 
patti, n° 1006; Koéa, III, p. 196; YI, p. 176-177, 
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3. Prajnâ des Buddha et des Bodhisattva. 

[Les Bodhisattva] qui recherchent Tétât de Buddha, dès la pre¬ 
mière production de pensée ( prathamacittotpâda ), font le vœu 
( pranidhâna) suivant: «Je souhaite devenir Buddha, sauver les 
êtres, obtenir tous les attributs des Buddha, pratiquer les six pâra- 
mita, détruire Tarmée de Mâra ( mârasenâ ) et les passions (klesa), 
obtenir l'omniscience (sarvajüâna) et réaliser l'état de Buddha». 
Jusqu'à ce qu'ils soient entrés dans le Nirvana sans reste (nïru- 
padhisesanirvâna), ils observent ce vœu initial. A partir de ce 
moment, toutes les sagesses (prajnâ) et tous les savoirs (jnâna) 
relatifs aux caractères généraux ( sâmânyalaksana ) et aux caractères 
particuliers (bhinTïalaksana) sont nommés Prajnâ des Buddha. 

[La Prajnâpâramitâ] qui connaît à fond les trois sortes de prajnâ 
[prajnâ des érâvaka, des Pratyekabuddha et des Buddha], et qui 
en atteint le terme ( anta ), est justement dénommée Prajnâ qui va 
au terme (pâram itâ) de toutes les sagesses. 

4. Prajnâ des hérétiques. 

Question. — Comme vous le dites, la Prajnâpâramitâ doit péné¬ 
trer à fond toutes les sagesses, aussi bien les mondaines (laukika) 
que les supramondaines (lokottara). Parmi toutes les sagesses dont 
elle épuise le terme, pourquoi mentionnez-vous seulement les sagesses 
du Triple Véhicule (sagesses des érâvaka, des Pratyekabuddha et 
des Buddha), et ne dites-vous rien des autres savoirs ? 

Réponse. — Dans le Triple Véhicule, il s'agit de sagesses véri¬ 
tables; ailleurs, de sagesses fausses. Bien que le Bodhisattva ait 
connaissance de ces dernières, il ne les cultive pas particulièrement. 
De même qu'on ne peut trouver du bois de santal (candana) que 
sur le mont Mo li (Malaya), ainsi toutes les bonnes paroles ( sulliâ - 
sita) qui se trouvent ailleurs que [dans le Triple Véhicule] pro¬ 
viennent toutes de la Loi du Buddha \ mais ne sont pas la Loi du 
Buddha. A première audition, elles semblent excellentes; longtemps 
191 c après, elles se révèlent néfastes. C'est comme le lait de vache 
(,goksïra ) et le lait d'ânesse ( asvatarïksïra) : ils ont la même couleur, 
mais le lait de vache pressé donne du beurre ( sarpis ), tandis que 
le lait d'ânesse pressé donne de l'urine (mûtra). Il en va de même 
pour la bonne parole du Buddha et la parole des hérétiques 
(tïrthika) : en tant qu'elles enseignent à ne pas tuer, à ne pas voler, 

i Cetto idée a été déjà développée plus haut, Traité, I, p. 84. 
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à avoir de la bienveillance et de la compassion pour les êtres, à 
concentrer la pensée (cittasamgrahana), à renoncer aux désirs 
(■ vairâgya ) et à contempler le vide (sünyasamanupasyanâ ), elles sont 
semblables; mais la parole des hérétiques, qui semble excellente au 
début, se révèle en fin de compte complètement fausse. 

[1. Fausseté de la morale hérétique.] — Tous les systèmes héréti- 
tiques sont attachés (. sakta ) à la vue du Moi (âtmadrsti) . Si l’Âtman 
existait réellement, on se heurterait à l'alternative suivante : il 
serait destructible ou indestructible. Destructible, il serait compa¬ 
rable au cuir de bœuf ( gocarman ) ; indestructible, il serait compa¬ 
rable à l’espace (âkâsa) ; dans les deux cas, il n’y aurait pas de 
faute à le tuer, ni de mérite à l’épargner. 

a. S’il était [indestructible] comme l’espace, la pluie et la rosée 
ne le mouilleraient point, le vent et la chaleur ne le dessécheraient 
point; il serait donc éternel (rtitya). S’il était éternel, la douleur 
(i duhkha ) ne le tourmenterait point, et le bonheur ( sukha ) ne le 
réjouirait point. L’Àtman étant insensible à la douleur et au bon¬ 
heur, on ne peut ni lui éviter la douleur ni lui procurer le bonheur. 

h. S’il était [destructible] comme le cuir de bœuf, il serait 
détruit par le vent et la pluie; destructible, il serait transitoire 
(anitya ) ; transitoire, il échapperait au péché ( âpatti ) et au mérite 
( punya ). 

L’enseignement des hérétiques étant tel, quel mérite aurait-on à 
ne pas tuer? Quelle faute commettrait-on en tuant les êtres vivants? 

[2. Fausseté des concentrations hérétiques] . — Question : Soit! 
les prescriptions morales des hérétiques présentent bien les défauts 
que vous dites. Mais qu’en est-il de leurs extases ( dhyàna ) et de 
leur sagesse ( prajnâ ) ? 

Réponse. — Les hérétiques qui poursuivent l’extase avec l’idée du 
Moi ( âtmacitta ) et qui sont pleins de désirs (trsnâ), de vues fausses 
(drsti) et d’orgueil ( abhimâna ), ne rejettent pas tous les Dharma; 
par conséquent, ils n’ont pas la vraie sagesse. 

Question. — Vous disiez ci-dessus que les hérétiques contemplent 
le vide. En contemplant le vide, ils rejettent tous les Dharma ; pour¬ 
quoi dites-vous donc qu’ils ne rejettent pas tous les Dharma et 
qu’en conséquence ils n’ont pas la vraie sagesse? 

Réponse. — En contemplant le vide, les hérétiques saisissent les 
caractères du vide (sünyanimittâny udgrhnarttï) ; bien qu’ils con¬ 
naissent la vacuité des Dharma (dharmasünyatâ) , ils n’admettent 
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pas la vacuité du Moi ( âtmasünyatâ ) car ils s'attachent à la sagesse 
contemplant le vide. 

Question. — Les hérétiques possèdent (comme les bouddhistes) le 
recueillement d'inconscience ( asamjnisamâpatti ) où pensée ( citta) 
et mentaux ( caitta ) sont détruits. En raison de cette destruction, ils 
ne peuvent plus commettre la faute de saisir des caractéristiques 
(nimittodgrdhana) ou de s'attacher à la sagesse (prajnâsanga). 

Réponse. — Le recueillement d'inconscience a la force suffisante 
pour détruire la pensée, mais il n'a pas la force de la vraie sagesse. 
En outre, les hérétiques identifient ce recueillement d'inconscience 
avec le Nirvana et ne savent pas que c'est un état complexe : c'est 
pourquoi ils tombent dans la méprise (viparyâsa) . Dans ce recueil¬ 
lement, bien que la pensée soit momentanément détruite, elle réap¬ 
paraît lorsqu'elle rencontre des causes et conditions (favorables). 
Ainsi, lorsqu'un homme est plongé dans un sommeil sans rêve, sa 
pensée {citta) et sa conscience {samjnâ) ne fonctionnent plus, mais 
elles réapparaissent après le réveil. 

Question. — Admettons que le recueillement d'inconscience [tel 
que les hérétiques le conçoivent] présente les défauts que vous dites. 
Ceux-ci néanmoins possèdent encore le recueillement de la non- 
conscience-non-inconscience (naivasamjnânâsamjMsamâpatti) : là, 
il n'y a plus aucune notion fausse permettant, comme précédemment, 
de confondre l'inconscience avec le Nirvana, car, en cet endroit, par 
la force de la sagesse, toute conscience {samjnâ) a disparu. 

Réponse. — Non, dans ce recueillement, il y a encore conscience 1 ; 
mais, comme elle est subtile ( süksma ), on ne s'en rend pas compte. 
S'il n'y a plus aucune conscience, pourquoi les disciples du 
Buddha recherchent-ils encore la vraie sagesse [en dehors de ce 
recueillement] ? Dans le système du Buddha, la connaissance qui 
subsiste durant le recueillement de la non-conscience-non-inconscience 
(naivasamjnànfîsamjnâ) repose sur les quatre agrégats [inhérents à 
192 a toute ârüpyasamâpatti] 2 . Ces quatre agrégats {skandha), qui dépen¬ 
dent des causes et conditions {hetupratyayâpeksa) , sont transitoires 
{anitya) ; transitoires, ils sont douloureux ( duhkha) ; transitoires et 
douloureux, ils sont vides {sünya) ; vides, ils sont impersonnels 
(anâtmaka) ; vides et impersonnels, ils doivent être rejetés (heya). 
En vous attachant à cette sagesse, vous n'obtiendrez pas le Nirvana. 

1 Voir ci-dessus, p. 1034. 

2 A Bavoir les quatre skandha immatériels : vedanâ , samjnâ , saviskàra et 
vijnâna : voir ci-dessus, p. 1032, n. 2. 
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La chenille (trnajaldyukd) avance la patte de devant après avoir 
replié la patte de derrière ; quand ce sur quoi elle grimpe est fini et 
qu’elle n’a plus de place pour avancer, elle recule 1 . De même, ces 
hérétiques, s’appuyant sur le premier dhydna, rejettent les désirs de 
la terre inférieure (ou désirs du Kàmadhàtu) et ainsi de suite ; enfin, 
s’appuyant sur le naivasamjndndsamjnâyatana, ils rejettent Vâkim- 
canyâyatana; mais, comme il n’y a pas, au-dessus du ■'iïawasamjnà- 
ndsamjnâ, de terre sur laquelle ils puissent s’appuyer, ils sont 
incapables de quitter le naivasamjMndsamjndyatana car, n’ayant 
plus de point d’appui ( déraya ), ils craignent de se perdre ou redou¬ 
tent de tomber dans le néant 2 . 

En outre, parmi les sütra des hérétiques, il en est qui autorisent le 
meurtre (prdndtipdta) , le vol (adattâdàna) , la luxure (kdmamithyd- 
cdra), le mensonge ( mrsâvdda ) et l’usage du vin. Ils disent: « 1. Dans 
les sacrifices aux dieux (devayajna), tuer n’est pas une faute car 
c’est pratiquer la religion; si on est dans l’embarras, pour sauver 
sa vie, tuer un homme du peuple n’est pas une faute, car, si on 
est dans l’embarras, c’est suivre le droit chemin. — 2. Excepté 
l’or, il est permis de voler tout le reste pour sauver sa vie. Dans la 
suite encore, les hérétiques supprimeront ce reste de faute. — 3. 
Exception faite pour la femme de son maître ( guru ), l’épouse du 
roi, la femme ou la fille d’un ami spirituel (kalydnamitra) , il est 
permis de faire violence aux autres femmes et de commettre la 
luxure avec elles. — 4. Dans l’intérêt de son maître, de ses parents, 
de sa propre vie, de son bétail, ou en qualité d’entremetteur, il 
est permis de mentir. — 5. Par temps froid, il est permis de boire 
du vin de miel de roche, et, dans les sacrifices aux dieux, il est 
permis de prendre une ou deux gouttes de vin ». — Dans la Loi du 
Buddha, cela n’est pas permis. 1. Par bienveillance ( maitracitta) et 
esprit d’égalité (samacittatd) envers tous les êtres, il est interdit 
d’ôter la vie même à une fourmi, à fortiori aux hommes. — 2. Il 
est interdit de s’emparer d’une aiguille ( süci ) et d’un fil ( tantu ), 
à fortiori d’un objet de valeur. — 3. Il est interdit de toucher du 

1 Comparer Brhadâr. Up., IV, 3 : Tad yathà trnajalàyuJcâ, trnasyântam 
gatvd, anyam akramam âkramya, dtmânam upasamh<irati : « De même qu ’uue 
chenille, arrivée au bout d’un brin d’herbe, se contracte pour une nouvelle 
avance... » (signalé par M. P. Demiéville). 

2 Le Chemin mondain ou impur ( sâsravamârga ), suivi par l’hérétique, ne 
lui permet pas de dépasser le naivasamjnànàsamjnâyatana pour atteindre la 
samjn&veâayitanirodhasamâpatti et le Nirvana. Voir ci dessus, p. 1036, 
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doigt une courtisane ( vesyâ ), à fortiori l’épouse d’autrui ( paraka- 
latra). — 4. Il est interdit de mentir par plaisanterie, à fortiori de 
faire un (vrai) mensonge. — 5. Il est interdit de boire n’importe 
quel vin en n’importe quel temps, à fortiori par temps froid et 
durant les sacrifices aux dieux. Entre vous, hérétiques, et la Loi 
du Buddha, la distance est celle du ciel à la terre. Votre loi, héréti¬ 
ques, est une source génératrice de passions ( klesasamutthâpaka) ; la 
Loi du Buddha est le lieu de destruction de toutes les passions : 
telle est la grande différence. 

III. LA PRAJNÂ ET L'ENSEIGNEMENT DE LA LOI. 

La Loi des Buddha est immense, comparable à l’océan. Selon 
les dispositions des êtres, elle est prêchée de diverses manières 1 : 
tantôt elle parle d’existence et tantôt de non-existence, d’éternité 
ou d’impermanence, de douleur ou de bonheur, de Moi ou de 
Non-moi ; tantôt elle enseigne à exercer diligemment la triple activité 
[du corps, de la voix et de la pensée] qui embrasse tous les bons 
Dharma (sarvakusaladharmasamgrâhaka) , tantôt elle enseigne que 
tous les Dharma sont essentiellement inactifs. Tels sont les multiples 
et divers enseignements : l’ignorant qui les entend les tient pour 
une erreur perverse, mais le sage qui pénètre le triple enseignement 
de la Loi ( trividha dharmaparyâtfa) sait que toutes les paroles du 
Buddha ( buddhavacana ) sont la Loi véritable ( saddharma ) et ne se 
contredisent pas l’une l’autre (artanyonyaviruddha). 

192 b Quels sont ces trois enseignements ( paryâya )? — 1. L’enseigne¬ 
ment du Pitaka; 2. l’enseignement de l’Abhidharina; 3. l’enseigne¬ 
ment du vide ( sûnya ). 

1. L’enseignement du Pitaka. 

Qu’est-ce que l’enseignement du Pitaka, etc. ? — Le Pitaka 
contenait 3.200.000 mots; il fut composé, quand le Buddha était 
encore de ce monde, par Ta Kia tchan yen (Mahâkâtyâyana) 2 ; 
après le Nirvana du Buddha, la durée de la vie humaine diminua, 
la force des intelligences s’affaiblit et les hommes furent incapables 

1 Le même sujet a été traité plus haut î< Traité, I, p. 32, n. 3. 

2 II s'agit de Mahâkâtyâyana, auteur du Petakopadcsa, et non pas de 
Kàtyàyana, auteur du Jnânaprasthâna. Voir plus haut, Traité, I, p. 109, n. 2; 
p. 113, 
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de réciter au long le Pitaka; alors des personnages qui avaient 
atteint le Chemin composèrent un résumé en 384.000 mots. 

Pour celui qui pénètre dans renseignement du Pitaka, les discus¬ 
sions (• vivâda ) sont sans fin car on y trouve toutes sortes d'enseigne¬ 
ments différents (nânâvidhaparyâya) , tels que l'enseignement par 
implication (anuvartana) , l'enseignement par opposition ( pratipak - 
sa), etc. 

1. Enseignement par implication (anuvartanaparyâya) . — Le 
Buddha a dit dans une stance : 

Éviter tout péché, pratiquer le bien, 

Purifier sa pensée : tel est l'enseignement des Buddha 1 

Dans cette stance, le Buddha aurait dû dire : « [Purifier la 
pensée] et les mentaux ( caitasikadharma )», mais il dit seulement : 
«Purifier sa pensée» : c’est qu'on sait bien que les mentaux ont 
déjà été traités par lui. Comment cela ? Comme ayant le même 
caractère ( laksana ) et le même objet (alambana) [que la pensée]. 

Quand le Buddha parle des quatre fixations de la mémoire ( smrtyu - 
pasthâna), il n'entend pas les séparer des quatre efforts corrects 
(samyakpradhâna) , des quatre bases de pouvoirs miraculeux ( rddhi - 
pâda ), des cinq sens ( indriya ) et des cinq forces ( bala ). Comment 
cela ? Dans les quatre fixations de la mémoire, les quatre sortes 
d'énergies, ce sont les quatre efforts corrects; les quatre sortes de 
concentrations (samâdhi), ce sont les quatre bases de pouvoirs mira¬ 
culeux; les cinq sortes de bons Dharma (kusaladharma) , ce sont 
les cinq sens et les cinq forces. Bien que le Buddha ne mentionne 
pas ces sujets connexes et parle seulement des quatre fixations de la 
mémoire, il faut savoir qu'il a déjà traité ces autres sujets. 

l Stance fréquemment citée : cf. Dîgha, II, p. 49; Dhammapada, v. 183; 
Nettipakarana, p. 43, 81, 171, 186 : 

Sab'bapâpassa akaranam 
Art Lsalassa upasampadâ, 
sacittapariyodapanam 
etam buddhâna sâsanam. 

La recension sanskrite, dans Mahàvastu, III, p. 420 : 

Sarvapâpasyàlearanam 
kiiéalasyopasampadâ, 
svacittaparyâdâpanam 
et ad luddhânuàâsanam. 
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Il arrive aussi que le Buddha, parmi les quatre vérités saintes 
(âryasatya ), n’en traite qu’une, deux ou trois. Ainsi la stance adres¬ 
sée par le bhiksu Ma sing (Asvajit) à éàriputra : 

De tous les Darma issus d’une cause, 

Mon maître, le noble roi, a dit la cause. 

Et leur suppression également 
Il l’a révélée 1 . 

Dans cette stance, il n’est question que de trois vérités [vérités 
sur la douleur, son origine et sa destruction], mais il faut savoir que 
la [quatrième vérité], la vérité sur le Chemin ( mârgasatya ), s’y 
trouve [implicitement] contenue, car elle n’est pas en contradiction 
(virodha) avec les précédentes. 

De même, lorsqu’un homme viole une règle, [il est entendu] que 
toute sa famille en subira le châtiment. Ce sont des chose semblables 
qu’on nomme «enseignement par implication». 

2. Enseignement par opposition (pratipaJcsaparyâya ). — Parfois, 
le Buddha parle seulement des quatre méprises ( viparyâsa ) : prendre 
pour permanent ( nitya) ce qui est impermanent, pour heureux 
( sukha ) ce qui est douloureux, pour le Moi (âtman) ce qui n’est 
pas le Moi, pour pur (suci) ce qui est impur 2 . Bien qu’en cet endroit, 
le Buddha ne dise rien des quatre applications de la mémoire 
C smrtyupasthâna ) [qui s’opposent aux quatre méprises], il faut 
savoir en quoi consistent ces quatre applications de la mémoire. Si 
on vous parle de remède ( bhaisajya ), c’est que vous connaissez déjà 
la maladie ( vyâdhi ) ou, si on vous parle de maladie, c’est que vous 
connaissez déjà le remède. — Si le Buddha parle des quatre appli¬ 
cations de la mémoire, sachez qu’il a déjà parlé des quatre méprises, 
et que les quatre méprises sont des erreurs (mithyâlaJcsana) ; s’il 
parle des quatre méprises, sachez qu’il a déjà parlé des entraves 
(samyojana ). Pourquoi ? Parler de la racine (müla), c’est déjà 
connaître les branches ( sâkhâ ) qui en proviennent. — Le Buddha 
a dit aussi que tout le monde est infesté par le triple poison (trivisa) ; 
quand il parle du triple poison [Ràga, Dvesa et Moha], il faut 


1 C’est la stance du credo bouddhique : «Fc dhammâ hetuppabhavâ » déjà 
citée ci-dessus, p. 631. 

2 Cf. Aûguttara, II, p. 52; Vibhaïiga, p. 376; Koéa, V, p. 21; éikçâsamuccaya, 
p. 198, L 11. 
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savoir qu’il a déjà parlé de l’Octuple Chemin et de ses trois parties 192 c 
[âïla, Samâdhi et Prajnà] ; quand il parle du triple poison, il 
faut savoir qu’il a déjà traité du poison de toutes les passions 
(sarvaklesaviça) , à savoir les quinze sortes de soifs (trsnâ) qui 
constituent le poison du Ràga, les quinze sortes de colères ( krodha ) 
qui constituent le poison du Dvesa, et les quinze sortes d’ignoran¬ 
ces ( avidyà ) qui constituent le poison du Moha. Les vues fausses 
(mithyûdrsti) , l’orgueil ( abhimâna ) et le doute (vicikitsâ ) dépendent 
de l’ignorance (avidyà), et toutes ces entraves (samyojana ) rentrent 
dans le triple poison. Comment les détruire ? Par l’Octuple chemin 
avec ses trois parties [éïla, Samâdhi et Prajnà]. Quand le Buddha 
parle de l’Octuple Chemin et de ses trois parties, il faut savoir 
qu’il a déjà parlé des trente-sept ailes de l’illumination ( bodhipâksi - 
kadharma). Tous les sujets traités de la sorte sont nommés : «en¬ 
seignement par opposition ». 

Les enseignements de ce genre sont nommés Enseignement du 
Pitaka. 

2. L’enseignement de l’Abhidharma. 

Qu’entend-on par enseignement de l’Abhidharma ? Tantôt le 
Buddha a défini lui-même le sens ( artha ) des Dharma [qu’il 
enseignait], tantôt il s’est contenté d’en donner le nom (nàman), 
et ses disciples, par toutes sortes d’exposés, en ont expliqué le sens. 

Ainsi, le Buddha a dit : « Si un bhiksu est incapable de comprendre 
correctement les Dharma conditionnés (samskrtadharma) et qu’il 
veuille obtenir les Suprêmes Dharma mondains (laukikâgradharma ), 
celui lui sera impossible. S’il n’a pas obtenu les Suprêmes Dharma 
mondains et qu’il veuille entrer dans l’état parfait (samyaktva) , cela 
lui sera impossible. S’il n’est pas entré dans l’état parfait et qu’il 
veuille devenir un Srotaâpanna, un Sakrdàgàmin, un Anâgàmin ou 
un Arhat, cela lui sera impossible. Au contraire, si un bhiksu comprend 
correctement les Dharma conditionnés, il aura la possibilité d’obtenir 
les Suprêmes Dharma mondains; s’il a obtenu les Suprêmes Dharma 
mondains, il entrera dans l’état parfait; s’il entre dans l’état par¬ 
fait, il aura certainement la possibilité de devenir Srotaâpanna, 
Sakrdàgàmin, Anâgàmin ou Arhat » \ Telle est 1 ’affirmation directe 


1 Dans 1© système de la Prajfià, les Laukikâgradharma du degré supérieur 
(adhimàtrd) consistent dans l'absence de concept au cours de la concentration, 


r 
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du Buddha; mais il n’a pas défini les caractères ( laksana) et le 
sens ( artha ) de ces Suprêmes Dharma mondains. Dire à quel monde 
(dhâtu) ils appartiennent, quels sont leur cause ( hetu ), leur objet 
( âlambana ) et leur fruit de rétribution ( vipâkaphala ) ; faire con¬ 
naître, à partir de ces Suprêmes Dharma mondains, les diverses 
pratiques ( carita ) du Sràvaka jusqu’à son arrivée au Nirvàpa sans 
reste (nirupadhisesanirvâna) ; analyser un à un les caractères et le 
sens de ces Dharma : voilà ce qu’on appelle enseignement de 
1 ’Abhidharma. 

3. L’enseignement de la vacuité. 

L’enseignement de la vacuité, c’est la vacuité des êtres ( pudga - 
lasûnyatâ) et la vacuité des Dharma ( dharmasünyatâ) 1 . 

tout Dharma ayant cessé d’exister pour le Bodhisattva (sarvadharmàvidyamâ- 
natvena samâdher avikalpanam ) : cf. Pancaviméati, p. 145; Obermiller, 
Doctrine of P. P., p. 36; Analysis, I, p. 75. En possession des Laukikâgradharma, 
l’ascète pénètre dans le Chemin de la vision {daréanamârgd) ; il échange sa 
qualité de profane (prthagjana) contre celle de éaik§a; il entre dans le 
samyaktvaniyama, état parfait de prédestination (niyama) au Nirvana ( samyaktva 
= nirvàna) : cf. Koéa, VI, p. 180-182. La théorie des Laukikâgradharma n’e 3 t 
pas formulée clairement dans les écritures canoniques; cependant le texte 
scripturaire, cité ici par le Mpps, en contient une ébauche. Ce texte peut être 
rapproché d’un passage du Samyutta, III, p. 225, où il est dit : Yo bhikkhave 
ime dhamme evam saddahati adhimuccati.,. okkanto sammattaniyàmam sappuri- 
sabhûmim okkanto vïtivatto puthujjanabhümim. abhabbo tam kammam kâtum 
yam kammam katvd nirayam vâ tiracchdnayonim vâ pettivisayam vâ uppajjeyya . 
abhabbo ca tâva kâlam kâtum yàva na sotâpattiphalam sacchikaroti ; « Celui qui 
croit et admet ces doctrines [selon lesquelles tous les Dharma sont transitoires 
(anicca ), changeants (viparinâmin) et périssables ( annathâbhâvin )] est entré 
dans la prédestination au Nirvana, est entré dans la terre des bonnes gens 
et s’est échappé de la terre des Profanes. Il est incapable de commettre un 
acte qui le ferait renaître en enfer, ou parmi les animaux, ou dans le monde 
des Prêta. Jl ne peut pas mourir sans réaliser le fruit de l’Entrée dans le 
courant ». 

C’est dans 1’Abhidharma que la théorie des Nirvedhabhàgïya et des Laukikâ¬ 
gradharma fut formulée pour la première fois en termes clairs. Le Jnânapra- 
sthàna de Kàtyàyana débute par une étude sur les Laukikâgradharma : cf. 
T 1544, k. 1, p. 918 (tr. L. de La Vallée Poussin, Pârâyana cité dans 
Jnànaprasthâna , Mélanges Linossier, II, p. 323-327). La théorie a été reprise dans 
les Traités des Sarvàstivâdin-Vaibhàçika, ainsi que dans tous les ouvrages du 
Grand Véhicule : voir la bibliographie des Nirvedhabhàgïya danB Samgraha, 
p. 34*. 

i Kappelons que les vacuités ou éünyatà se rapportent toutes deux aux 
Dharma : 1. aucun Dharma n’est d’aucune manière Pudgala ou Âtman, aucun 
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[1. Vacuité des êtres dans le Petit Véhicule], — Ainsi, dans le 
P y im p’o so lo wang ying king (Bimbasârarâjapratyudgamanasû- 
tra) \ le Buddha déclare au grand roi : « Quand la matière ( rûpa ) 
naît, seul du vide ( sünya ) naît ; quand la matière périt, seul du vide 
périt. Quand les formations ( samskâra) naissent, seul du vide naît; 
quand les formations périssent, seul du vide périt. Il n’y a là ni 
âme ( âtman ), ni individu ( pudgala ), ni esprit ( jïva ). Il n’y a pas 
d’individu qui aille do l’existence présente ( ihajanman ) à l’existence 
future ( aparajanman ) ; il n’y a qu’un être de nom et de convention 
(nâmasamketasattva) résultant d’un complexe de causes et de con¬ 
ditions ( hetupratyuyasâmagrï) . Les profanes ( prthagjana) et les sots 
(mohapurusa) poursuivent un nom ( nâman ) à la recherche d’une 
réalité » 2 . Dans des sütra de ce genre, le Buddha a proclamé la 
vacuité des êtres. 

[2. Vacuité des Dharma dans le Petit Véhicule ]. — Passons à 
la vacuité des Dharma : 

a. Le Buddha a dit dans le Ta k’ong king (Mahàsünyatàsütra) 3 : 
« Les douze causes ( dvàdasa nidâna) vont de l’ignorance ( avidyâ ) 

n'appartient à un Âtman = pudgalasünyatâ ; 2. aucun Dharma n'est, absolu¬ 
ment, un Dharma = dharmaéûnyatà. L'es deux Véhicules sont d’accord sur 
la Pudgalaéünyatà, mais le Grand Véhicule est seul à formuler, en termes 
clairs, la Dharmaéûnyatà. Cependant les Màdhyamika sont d’avis que la Dharrna- 
sünyatâ est déjà enseignée dans les sutra du Petit Véhicule : cf. Madh. avatâra, 
p. 19 (tr. Lav., Muséon, 1907, p. 268); Madh. vrtti, p. 41; Bodhicaryàvatâra, 
IX, 49; Panjikâ, p. 442; Traité, I, p. 370*371. Les Vijnânavâdin croient au 
contraire que les saints du petit Véhicule ne se haussent pas à l'intelligence de la 
vacuité des Dharma : cf. Siddhi, p. 590. 

1 Le Bimhasârarâjapratyudgamanasûtra fut prononcé à l'occasion de la 
seconde rencontre entre le Buddha et le roi du Magadha. Aux références 
données plus haut (Traité, I, p. 30) ajouter Tseng yi a han, T 125, k. 26, 
p. 694a-696a; P'in p'i so lo wang yi fo kong yang king, T 133, p. 855 c-857 a. 

2 Cf. Tchong a han, T 26,, no 62, k. 11, p. 498b : «Les Bàlaprthagjana, 
qui n'ont rien entendu, prennent le Moi pour leur Moi et s'attachent au Moi. 
Mais il n’y a pas de Moi (âtman) et il n'y a pas de mien ( âtmïya ). Vide 
est le Moi, vide est le mien. Les Dharma naissent aussitôt qu'ils naissent, 
périssent aussitôt qu'ils périssent; tous, en raison des Causes (hetupratyaya). 
L'union produit la douleur. S'il n'y a pas de cause, toutes les douleurs 
disparaissent. Toute naissance repose sur des causes. Par union, quand ils 
entrent en contact l'un avec l'autre, naissent les Dharma». — Pour les autres 
versions, voir Waldschmidt, Bmchstücke , p. 126-128. 

3 Sous le titre de Ta k’ong king, le Mppâ se réfère ici à l’Avijjâpaccayâsutta 
du Samyutta, II, p. 60-63 (cf. Tsa a han, T 99, n« 357, k. 14, p. 99 100). 
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à la vieillesse-mort (jarâmarana ). L’homme qui demande ce qu’est 
la vieillesse-mort ou à qui appartient la vieillesse-mort est dans la 
vue fausse (mithyàdrsti ). Et il en va de même [pour les autres 
causes, à savoir] : la naissance (jâft), l’acte d’existence ( bhava ), 
l’attachement ( upâdâna ), la soif ( trsnâ ), la sensation (vedanâ), le 
contact ( sparsa ), les six bases internes de la connaissance ( sadâyata - 
?ia), les noms-et-forme (nâmarüpa ), la connaissance ( vijnâna ), les 
formations (samskâra) et l’ignorance ( avidyâ ). Si on est d’avis que 
le principe vital est la même chose que le corps (sa jïvas tac charï- 
193 a ram) ou si on est d’avis que le principe vital est différent du corps 
(anyo jïvo ’nyac charïram ), les deux avis, quoique différents, sont 

Après avoir formulé la doctrine des douze causes, le sütra continue : Katamam 
nu kho bhante jarâmaranam, kassa ca panidam jarâmarananti. — No kallo 
panhoti , Bhagavâ avoca : Katamam jarâmaranam kassa ca panidam jdrâma- 
rananti iti vâ bhikkhu yo vadeyya, annam jarâmaranam annassa ca 
panidam jarâmarananti iti vâ bhikkhu yo vadeyya , ubhayam etam ekattam 
vyanjanam eva nânam. Tarn jlvam tam sarîranti vâ bhikkhu ditthiyâ sati 
brahmacariyavâso na hoti, annam jivam annam sarîranti vâ bhikkhu ditthiyâ 
sati brahmacariyavâso na hoti. Eté te bhikkhu ubho ante anupagawvma majjhena 
Tathâgato dhammam deseti : Jâtipaccayâ jarâmarananti : « [Quelqu’un 

demanda au Buddha] : Qu’est-ce donc, vénérable, que la vieillesse-mort et 
à qui appartient la vieillesse-mort? — Cette question n’est pas correcte, 
répondit le Bhagavat. Si on demandait, ô moine, « Qu ’est-ce que la vieillesse- 
mort et à qui appartient la vieillesse-mort? » ou si on disait : «L'a vieillesse- 
mort est une chose et celui à qui appartient la vieillesse-mort en est une 
autre », ces deux phrases seraient de sens identique sous des vocables diffé¬ 
rents. Si on est d’avis, ô moine, que le principe vital est identique au corps, 
la vie religieuse n’est pas possible; mais si on est d’avis que le principe 
vital est différent du corps, la vie religieuse n’est pas possible non plus. 
Évitant ces deux extrêmes, ô moine, le Tathàgata enseigne, par une voie 
moyenne, la vraie Loi, [en disant simplement] que la vieillesse-mort a pour 
condition la naissance ». — Ensuite, le sütra critique, dans les mêmes termes, 
les autres membres de la chaîne causale. 

Le Mppâ voit dans ce sütra l’affirmation de la double vacuité : vacuité 
des Dharma, parce qu’ü est faux de demander ce qu’est la vieillesse-mort; 
vacuité du Pudgala, parce qu’il est faux do demander à qui appartient la 
vieillesse-mort. Cependant la Dharmaéünyatà est enseignée, plus clairement encore, 
dans d’autres sütra du Petit Véhicule : le Nalakalâpiya (Samyutta, II, 
p. 112) enseigne que la vieillesse-mort, comme d’ailleurs les autres membres 
du Pratîtyasamutpàda, n’est pas faite par soi {sayamkatam ), faite par autre 
(paramkatam ), faite par soi et par autre (sayamkatanca paramkatancd ), ni 
produite spontanément sans action de soi ou d’autre {asayamkâram aparam - 
kâram adhicca samuppannam ). — Le Phenasutta du Samyutta (cf. Traité, I, 
p. 358, 370) proclame d’une façon imagée le vide des cinq skandha. — Enfin, 
le Eolopamasütra (cf. Traité, I, p. 64, n. 1) ordonne de rejeter les Dharma. 
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pareillement vue fausse. Le Buddha a dit : « Que le principe vital 
soit identique au corps, c’est là une vue fausse, indigne de mes 
disciples; que le principe vital soit différent du corps, c’est aussi une 
vue fausse indigne de mes disciples». Dans ce sütra, le Buddha 
proclame la vacuité des Dharma (dharmasünyatâ) . Si on demande 
« à qui appartient la vieillesse-mort » il faut savoir que cette ques¬ 
tion est fautive ( mithyâ ) et qu’il y a «Vacuité des êtres» ( pudga - 
lasünyatâ). Si on demande « ce qu’est la vieillesse-mort», il faut 
savoir que cette question est fautive et qu’il y a « Vacuité des Dhar¬ 
ma » (dharmasünyatâ) . Et il en va de même pour les autres [mem¬ 
bres de la chaîne causale], jusques et y compris l’ignorance ( avidyâ ). 

h. En outre, le Buddha a défini, dans le Fan wang king (Brah- 
majàlasütra) 1 ) les soixante-deux vues fausses ( drstigata ) : « Dire 
que le Moi et le Monde sont éternels (sâsvato lokas câtmâ ca), est 
vue fausse; dire que le Moi et le Monde sont non-éternels (aêâsvato 
lokas câtmâ ca) est vue fausse ; dire que le Moi et le Monde sont à 
la fois éternels et non-éternels ( sâsvatas câsâsvatas ca lokas câtmâ ca) 
ou que le Moi et le Monde ne sont ni éternels ni non-étemels 
(?i aiva Sâsvato nâêâsvatas ca lokas câtmâ ca), tout cela est vue 
fausse ». C’est pourquoi on sait que tous les Dharma sont vides et que 
c’est là la vérité. 

Question. — Affirmer l’éternité du Moi est vue fausse. Pourquoi? 
Parce que le Moi n’existe pas en nature propre (svabhàva). — 
Affirmer l’éternité du Monde est aussi vue fausse. Pourquoi ? Parce 
que le Monde est certainement non-éternel, et c’est par méprise 
(viparyâsa) qu’on le prétend éternel. — Affirmer la non-éternité 
du Moi est aussi vue fausse. Pourquoi ? Le Moi n’existant pas en 
nature propre, on ne peut le proclamer non-éternel. — [Par contre] 
affirmer la non-éternité du Monde n’est pas une vue fausse. Pour¬ 
quoi ? Parce que tous les Dharma conditionnés (samskrtadharma ), 
de par leur vraie nature, sont non-éternels. 

Réponse. — Si tous les Dharma sont vraiment non-éternels, 
pourquoi le Buddha dit-il que la non-éternité du Monde est vue 
fausse ? Par là, on peut savoir que le Monde n’est pas non-éternel. 

Question. — Cependant le Buddha a dit, en plusieurs endroits 2 , 


1 Cf. Brahmajàlasutta dans Dîgha, I, p. 22-24. — Voir les références aux 
quatorze avyàkrtavastu danB Traité, I, p. 154, 423. 

2 P ex., Samyutta, V, p. 345 : Idha tvam, Dïghâvu, sàbbesankMresu aniccâ- 
nupassï vihariïhi, anicce duklchasannî, ihiklche anattasannï pahànasannï 
virâgasanm nirodhasannl. 
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que la contemplation (, samanupasyanà ) du caractère non-éternel 
(anitya), douloureux ( duhkha ), vide ( sünya ) et impersonnel ( anât - 
man) des Dkarma conditionnés (samskrta) permet à Thomme d’ob- 
tenir le Chemin. Pourquoi prétendez-vous que la non-éternité [du 
Monde] est à ranger parmi les vues fausses 1 

Réponse. — Si le Buddha a parlé de non-éternité en plusieurs 
endroits, ailleurs aussi il a parlé d’indestructibilité ( anirodha ). 

[Mahânâmasutia] 1 . — Ainsi, Mo ho nan (Mahânâman), roi des 
Ôàkya, vint un jour trouver le Buddha et lui dit : « La population 
de Kapilavastu est nombreuse. Il m’arrive parfois, quand je rencon¬ 
tre une voiture emballée, un cheval excité, un éléphant furieux 

1 Mahânâmasutta, dont les diverses recensions présentent entre elles des 
variantes intéressantes : cf. Samyutta, V, p. 369-371 (tr. Woodward, Kindrcd 
Sayings , V, p. 320-321) ; Kosa, III, p. 95, et Koéavyâkhyâ, p. 303, L 32 : 
Mrtasya khalu kâlarn gatasya, etc.; Tsa a han, T 99, no 930, k. 33, p. 237 b-c; 
T 100, no 155, k. 8, p. 432 b ; Tseng yi a han, T 125, k. 35, p. 744 a-c. 

Voici des extraits du sutta pâli (Samyutta, V, p. 369) : Evam me sutam 
ekam samayam Bhagavâ Sakkesu viharati Kapilavatthusmim Nigrodhârâme. 
Allia Icho Mahânâmo sakko yena Bhagavâ tenupasankami, upasankamitvâ 
Bhagavantam abhivâdetvâ elcam antam nisîdi. Ekam antam nisinno kho 
Mahânâmo sakko Bhagavantam etad avoca : 

— Idam bhante Kapilavatthu iddham ceva pliitan ca bahujanam âkinnamanus- 
sam sambâdhavyûham (cf. aussi Dïgha, I, p. 211; Samyutta, II, p. 106; 
Milinda, p. 130). So khvàham bhante Bhagavantam vâ payirüpâsïtvâ manobhâ - 
vanîye vâ bhikkhû sâyanhasamayam Kapilavatthum pavùanto bliantena pi 
hatthinâ samâgacchâmi , bliantena pi assena... rathena... sakatena... purisena 
samâgacchâmi. tassa mayham bhante tasmim samaye mussateva Bhagavantam 
ârabbha sati , mussati dhammam ârabbha sati, mussati sangham ârabbha sati. 
Tassa mayham bhante evam hoti : imamhi câham samaye kâlam kareyyam kâ 
mayham gati ko dbhisamparâyo ti. 

— Mâ bhâyi Mahânâma mâ bliâyi Mahânâma, apâpakam te maranam 
bhavissati apàpikâ kàlamkiriyâ... Y an ca khvassa cittam digharattam saddhâ - 
paribhâvitam sllasutacâgapahnâparibhâvitam tam uddhagâmi hoti visesagâmi. 

Dans lo sutta pâli et le Tseng yi a han (T 125, p. 744 a 18), le Buddha 
appuie ensuite sa prédiction par l’exemple du pot de beurre (sappikumbha), 
ou du pot d’huile (telakumbha) , brisé au fond d’un étang, et dont le contenu 
remonte nécessairement à la surface : comparaison classique, souvent utilisée 
(cf. encore Samyutta, IV, p. 313). Les versions chinoises du Samyuktâgama 
(T 99, p. 237 b 29; T 100, p. 432 b 23), fidèlement suivies ici par le 
Mppé, ont préféré l’exemple de l’arbre qui tombe toujours du côté où il a 
penché. Cette comparaison n’est pas ignorée des sources pâlies qui y recourent 
dans le Bukkhasutta du Samyutta, V, p. 47-48 : Seyyathâpi bhikkhave rukkho 
pâcînaninno pâcïnapono pàcïnapabbhâro, so mule chinno katamena papâtena 
papateyyâ U. — Yena bhante ninno yena pono yena pabbhâro U. 



1083 




[k. 18, p. 193 b] 


ou des gens qui se battent, de ne plus songer au Buddha. Je me dis 
alors : Si je mourais à cet instant, en quel endroit irais-je renaî¬ 
tre ?» — Le Buddha dit à Mahânàman : « N’aie pas peur, ne crains 
rien; tu n’irais pas renaître dans les destinées mauvaises (durgatï ), 
mais tu te rendrais certainement dans les séjours bienheureux (sitkha- 
vihâra). De même qu’un arbre qui a toujours penché vers l’est, 
tombera nécessairement, si on le coupe, dans la direction de l’est, 
ainsi, à la dissolution de son corps, après la mort, l’honnête homme, 
dont la pensée ( citta ), l’esprit ( marias ) et les connaissances ( vijnâna) 
ont longtemps été parfumés ( paribhâvita) par la foi ( sraddkâ ), 
la moralité (sïla), la science (sruta), la générosité ( tyâga ) et la 
sagesse ( prajnâ ), cet homme trouvera certainement son avantage 
( viseçagâmm ) et ira renaître en haut ( ürdhvagâmin ) dans les cieux ». 

Si, [comme vous le dites], tous les Dharma, naissant et périssant 
d’instant en instant {ksanaksanotpannaniruddhd) , sont non-éter¬ 
nels, pourquoi le Buddha dit-il qu’en parfumant la pensée avec 
toutes les vertus (gunà) on obtiendra certainement de hautes renais¬ 
sances? C’est pourquoi nous savons que [les Dharma ou le Monde] 
ne sont pas de nature non-éternelle (asâsvatasvàbhâva ). 

Question. — Si la non-éternité n’existe pas, pourquoi le Buddha 193 b 
en a-t-il parlé? 

Réponse. — Le Buddha prêche la Loi selon les besoins des êtres 1 : 

Pour détruire la méprise qui pose un principe éternel nityavipa - 
ryâsa), il prêche la non-éternité. [Par contre], aux hommes qui ne 
connaissent pas ou n’admettent pas les renaissances (punarbhava ), 
il enseigne que « La pensée va vers de nouvelles existences et renaît 
en haut dans les cieux » 2 3 ou que : « Peccamineux ou méritoires, les 
actes ne périssent pas, fût-ce après des milliards de périodes cos¬ 
miques » 8 . Mais, c ’est là un point de vue thérapeutique ( pràtipâksika 
siddhânta) et non pas un point de vue absolu ( pâramârthika 
siddhânta) 4 * * . Le Vrai caractère des Dharma n’est ni éternel ni non- 
éternel, et le Buddha, en plusieurs endroits, a parlé de la vacuité des 


l Sur ce sujet, cf. Traité, I, p. 32, n. 3; ci-dessus, p. 1074. 

3 Phrase reprise 1 au sütra précédent, Samyutta, V, p. 370 : Yanca Ichvassa 
cittam... paribhâvitam, tam uddhagâmi hoti visc$agàmi. 

3 C 'est la stance : Na pranaéyanti karmâni Jcalpalcotisatair api, inlassablement 

répétée dans les textes : dix fois dans le Divyàvadâna, plus de cinquante fois 

dans l'Avadânasataka. Voir encore Traité, I, p. 347. 

* Les quatre Siddhânta ont été étudiés dans Traité, I, p. 27 sq. 
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Dharma (dharmasûnyatà). Dans le vide des Dharma, il n’y a pas 
de non-éternité; c'est pourquoi affirmer la non-éternité du monde 
est vue fausse. Il y a donc : « Vacuité des Dharma ». 

c. [ Pasürasutta ] 1 . — En outre, il y avait à P ’i ye li (Vaisàli) un 


l Le personnage surnommé ici Vivâdabala «Force de controverse» n’est 
autre que le parivrâjaka Pasüra des sources pâlies (cf. Suttanipâta, v. 824-834; 
Suttanipâta Comm., II, p. 538 sq.). 

Selon le commentaire du Suttanipâta (Z. c.), c’était un grand controversiste 
qui allait de place en place, une branche de jambu en main. H la déposait 
là où il s’arrêtait, et ceux qui désiraient engager une discussion avec lui 
étaient invités à l’enlever. Un jour, à êràvastl, feàriputra, relevant le défi, fit 
enlever la branche. Pasüra, accompagné d’une grande foule, se rendit auprès 
de lui et la dispute s’engagea : le parivrâjaka fut honteusement vaincu. Plus 
tard, Pasüra entra dans l’ordre, sous la direction de Lâludâyî. Ayant triomphé 
de son maître dans une discussion, il retourna parmi les hérétiques, tout en 
conservant son habit religieux. C’est dans cet appareil qu’il se rendit au 
Jetavana pour discuter avec le Buddha en personne. Dès son arrivée, la 
divinité préposée à la garde du jardin le rendit muet, et il fut dans l’impos¬ 
sibilité de répondre aux questions du Buddha. En cette occasion, le Maître 
prêcha le Pasürasutta, dont les stances sont reproduites dans le Suttanipâta, 
au chapitre des Atthaka. 

Le Yi tsou king, traduction chinoise de l’Arthavarga, introduit ces stances 
par le récit suivant (T 198, k. 1, p. 179 c) : Le Buddha résidait à éràvastï, 
vers la fin de la saison de retraite, dans le Jetavana, au jardin d ’Anàtha- 
p indada. A cette époque, au pays de To cha (Vaisàli), les fils des grhapati 
vantaient de concert un brahmacârin nommé Yong ts'e (Praéüra). Ils l’en¬ 
voyèrent poser des objections au Buddha et remporter la victoire; ils lui 
remirent [à cette fin] cinq cents Tcârçâpana . Le brahmacârin, durant trois 
mois, avait étudié cinq cents objections, dont plusieurs étaient nouvelles, et 
il prétendait que personne ne pourrait le vaincre. Le Buddha, à la fin de la 
saison, voulut se rendre avec ses bhikçu au pays de Vaisàli. Parcourant suc¬ 
cessivement tous les villages et prêchant la Loi, il arriva enfin à Vaisàli, 
sur le bord de l’Étang aux singes ( marlcatahradatïra ), dans la salle du Bel¬ 
védère (kûtâgârasâlâ). Les fils des grhapati, apprenant que le Buddha et scs 
bhikçu étaient arrivés dans leur pays, se réunirent au nombre de cinq cents. 
Le brahmacârin déclara : «Le Buddha est arrivé dans notre pays; il faut 
aller lui poser des objections au plus tôt ». Le brahmacârin, à la tête des 
fils des grhapati, se rendit donc auprès du Buddha et, ayant échangé avec 
lui des salutations, s’assit de côté. Parmi les fils des grhapati, certains ren¬ 
dirent hommage au Buddha, dirigèrent vers lui leurs mains jointes et, en 
silence, s’approchèrent ensemble de son siège. Le brahmacârin, ayant mûrement 
regardé la majesté du Buddha et sa grandeur, n’osa pas lui adresser la 
parole; saisi intérieurement de crainte et de peur, il ne put pas lui répondre. 
Le Buddha, connaissant les discussions qui mettaient aux prises le brahma¬ 
cârin et les fils des grhapati, récita ce sütra de l’Arthavarga, etc, 
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brahmacàrin nommé Louen li (Vivâdabala?). Les Li tch’ang (Liecha- 
vi) lui allouèrent une forte somme pour qu’il allât discuter avec 
le Buddha. Ayant accepté l’engagement, il prépara durant la nuit 
cinq cents objections et, le lendemain, accompagné des Licchavi, 
il se rendit auprès du Buddha. Il demanda au Buddha : « Y a-t-il 
un seul Chemin définitif ( âtyantikamârga) ou y en a-t-il plusieurs?» 
Le Buddha répondit : « Il n’y a qu’un Chemin définitif, et non pas 
plusieurs ». Le brahmacàrin reprit : « Le Buddha parle d’un unique 
Chemin et cependant les maîtres hérétiques ( tirthika) ont chacun 
leur Chemin définitif; il y a donc plusieurs Chemins et non pas 
un seul ». Le Buddha répliqua : « Bien que les hérétiques aient de 
nombreux Chemins, aucun de ceux-ci n’est le vrai Chemin. Pourquoi? 
Parce que tous ces Chemins qui s’attachent à des vues fausses 
( mithyâdrstyabhinivista ) ne méritent pas le nom de Chemin défini¬ 
tif ». Le Buddha demanda encore au brahmacàrin : « [Selon toi], 
le brahmacàrin Lou t’eou (Mrgasiras) 1 a-t-il trouvé le (vrai) 

1 Mrgaéiras, en chinois Lou Veou ou Mi li ngo che lo, semble ignoré de 
l’ancienne tradition canonique et n’intervient que dans des textes relative¬ 
ment tardifs; cependant sa réputation est bien établie : Parmi les disciples 
du Buddha, il excellait dans l’analyse des savoirs et la sûreté de sa mémoire 
(Tseng yi a han, T 125, k. 3, p. 558 c 13) ; dans les conjonctures humaines, 
il expliquait adroitement les pronostics (A lo han kiu to king, T 126, p. 
832 b 7). — Son histoire est racontée au long dans le Tseng yi a han, T 125, 
k. 20, p. 650 c-652 b, et le Cîvaravastu du Vin. des Mülasarvàstivàdin (Gilgit 
Man., III, 2, p. 79-83); de là, sans doute, elle a passé, avec quelques variantes, 
dans le Thcragâthâ Comm., I, p. 305 sq. (tr. Eh - D., Bretliren, p, 138-139). 
Comme il s ’agit d ’un personnage peu connu, je ne crois pas inutile de 
reproduire ici le texte des Manuscrits de Gilgit et d’en donner la traduction. 

Bttddho bhagavân Râjagrhe viharati Venuvane Kalandakanivâpo. tena khalu 
samayena pahcàbhijhasya rser âsramapadam. tena tasmin paryatatâ âéramapa- 
dasya nâtidûre cimkhale bhûpradeée prasrâvah krtâh . daivayogât trsârtâ 
mrg\ tam pradeéavi anuprâptâ. tayâsau trçnârtayâ pïtah strindriyam 
ca ghrâtam. acintyah sattvânâm karmavipâkah. àpannasattvâ samvrttâ. yâvad 
aparena samayena tasminn eva pradeée âgatya prasütâ. dârako jàtah . 
tam ghrâtvâ visabhâgamttva iti chorayitvâ prakràntâ. yâvat tena rçinâ 
tadâsramam paryatatâ sa dârako drstah. sa samanvâhartum pravrttah kasyà - 
yam putra iti. yâvat paêyaty âtmânam. tenâsau àsramapadam praveéita âpâyitah 
positah samvardhitah. tasya mrgasya yâdrsam sira iti mrgasiro Mrgasira iti 
samjiiâ samvrttâ. aparena samayena sa rsih kâlagatali. Mrgaêirasâkapàlâkotanï 
vidyâ éiksitâ. sa kapâlam àkotya sarvam vyâkaroti. yadi tâvat khamkhatasvaro 
bhavati ûrdhvagàmî bhavati devopapattim vyâkaroti. atha madhyo bhavati 
ürdhvagâmï bhavati manuçyopapattim vyâkaroti. état sugatinimittam. 
atha durgatinimittam. yadi tâvad gadgadasvaro bhavati adhogâmï bhavati 
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Chemin ? » Vivàdabala répondit : « Parmi tous ceux qui ont trouvé 
le Chemin, Mrgasiras est le premier ». Or, à cet instant, le vénérable 

narakopapattim vyàkaroti. atha madhyasvaro bliavati adhogâmï bhavati tiryag - 
upapattim. atha mrdusvaro ’dhogâml bhavati pretopapattim. 

lato Bhagavatâ tasya vinayakàlam jnâtvâ âyuçmân Ànanda uktah. gacchânan - 
da catvâri siràmsy âdhâya srotaâpannasya sakrdàgàmino 'n&gâmino ’rhataé ceti. 
evam bhadantety âyuçmàn Ànando Bhagavatah pratiérutah. catvâri éiràmsy 
âdhâya tasya r$eh sakàêam gatah<. vyàkuruçveti. sa srotaâpannasyeti fcapâlam 
âkotya kathayaty ayam devesûpapannah. sakrdàgàmino ’py evam eva. anâgàmino 
’py evam eva. arhatah kapâlam âkotya viçayam na jânâti na vijânâti. tasyai- 
tad àbhavat. bhrasto f smi tasmâd upadesatah kim. athavà na câryakule 
prasûtah. kim và nimittâni na tàdréâni yenâsya na jànàmi tain pracâram 
(Ms. na hi pracâram). àyusmàn Ânandah kathayati. na sarvavidyâsu krtasramas 
tvam yenâsya na jânàsi tam pracâram (Ms. yenâsya jânàsi na hi pracâram). 
adhlsva tâvan nikhilâm (Ms. nikhilena) vidyâm. lokasya pascâd vyapadeksyasi 
tvam iti. Mrgaêirâh kathayati. asti kascit tvayà sarvavidyâsu krtâvî drstdh. sa 
kathayati. asti, tathügato ’rhat samyaksambuddhah sarvavidyânàm pâram gatah. 
atha Mrgaêirâ yena Bhagavâms tenopasamkrântah. upasamlcramya Bhagavan- 
tam idam avocat. 

tiryakpretamanusyadevaniraye jânâmi jantor gatim 
éiçtam nopalabhe ca sattvacaritam vidyâparâdhe sati. 
âcakçva tribhavârnavasya mahato vistïrnapâram prdblio 
kim tatsarvaparapravâdivijaya éiftam na vijnâyate. iti. 

Bhagavân âha. 

ayoghanahatasyaiva jvalato jâtavedasah 
anupürvopasântasya yathâ na jnâyate gatih. 
tathà samyagvimuktànàm kàmapankaughatârinâm 
prajhaptam vai gatir nàsti prâptânâm acàlam padam. iti. 

Evam ukte Mrgasirâ Bhagavantam idam avocat. labheyâham bhadanta svâ~ 
khyâte dharmavinaye pravrajyâm upasampadam bhikçubhâvam careyam aham 
Bhagavato f ntike brahmacaryam iti. tato Bhagavatâ pravràjita upasampàditàh. 
pravràjyopasampàdya yathâbhiramyam Bâjagrhe vihrtya yena èrâvastl tena 
càrikâm prakrântah. anupûrvena cârikâm caran Sràvastïm anuprâptah. 
Srâvastyàm viharati Pürvârâme Mrgâramâtuh prâsâdo. dbhyavakàâe camkra- 
myamànena naksatràni viparîtâni drstâni. drçtvâ ca punar âyuçmantam 
Mrga&ir[as]am âmantrayate. samanvâhara Mrgaâirah kiyac cirena devo varsiçya- 
tïti. sa kathayati. nasto } yam bhadanta lokah pranaçto f yam. yathâ naksa¬ 
tràni vyavasthitâni dvâdasabhir varçaih. Bhagavatâ naksatràni samàny 
adhisthâyoktah. punar jânïsveti. sa kathayati. çadbhir varsair evam 
Bhagavatâ punah paryanuyukto bravïti. pancabhir varpaih. evam yâvat saptabhir 
divasair iti. tatra Bhagavân bhikpün âmantrayate sma. sayanâsanam 
bhiksavas channe gopayata. adyaiva éalabhasamnipàtena devo varsiçyati. tatra 
ye snâsyanti teçâm utpddagandapitakâni na bhaviçyantiti. iti hi Mrgaéiro 
naksatràni capalâni camcalâny anavasthàyïni. jïvitam api camcalam anava - 
sthitam ity evam uktah. Mrgaêirâ Bhagavato ’bhiprasannah. tathâbhiprasan- 
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brahmacàrin Mrgasiras, qui s’était fait bhiksu, se tenait derrière le 
Buddha et l’éventait. Le Buddha demanda donc à Vivâdabala : 

nena càrhattvam sâkçâtkrtam. tato vimuktiprîtisukhasamvedî gâthâm bMçate. 

gatir mrgânâm pavanam àkâsam pakçinâm gatih 

gatir virâginàm dharmo nirvànam gatir arhatâm. 

Tr. — L’e Buddha bhagavat réside à Bâjagrha, dans le Parc aux bambous, 
au Kalandakanivâpa. Il y avait, en ce temps-là, un ermitage appartenant à 
un ermite doué des cinq supersavoirs. Celui-ci, au cours d’une promenade, à 
proximité de 1 ’ermitage, urina sur un sol boueux. Par hasard, une biche 
assoiffée arriva en cet endroit; tourmentée par la soif, elle but l’urine de 
l’ermite, puis flaira son organe femelle. Inconcevable est la rétribution des 
actes chez les êtres! la biche devint enceinte et, plus tard, revint au même 
endroit pour y mettre bas ; un enfant mâle vint au monde. La biche le 
flaira et, comme il n’était pas de son espèce, elle le recouvrit (de terre) et 
s’en alla. Cependant l’ermite, en se promenant dans son ermitage, aperçut 
l’enfant; il s’attacha à découvrir de qui il était le fils et finalement s’en 
reconnut lui-même le père. Il l’introduisit dans son ermitage, lui donna à 
boire et à manger et l’éleva. Comme la tête de l’enfant ressemblait à celle 
d ’un cerf, on le dénomma Mrgaéiras ou « Tête de cerf ». Plus tard, 1 ’ermite 
mourut; Mrgaéiras apprit la science (divinatoire) qui consiste à frapper du 
doigt sur les crânes : en frappant sur un crâne, il découvre tout. Si le crâne 
rend un son rude, [son possesseur] est destiné à une sphère supérieure, et on 
découvre en lui une renaissance parmi les dieux; si le crâne rend un son à 
moitié [rude], son possesseur est destiné à une sphère supérieure, et on découvre 
en lui une renaissance parmi les hommes : c’est là l’indice d’une bonne destinée. 
Voici maintenant l’indice d’une destinée mauvaise : si le crâne rend un son 
hésitant, [son possesseur] est destiné à une sphère inférieure, et on découvre 
en lui une renaissance en enfer; si le son est moyen, il est destiné à une sphère 
inférieure, et on découvre en lui une renaissance animale; si le son est faible, 
il est destiné à une sphère inférieure, et on découvre en lui une renaissance 
parmi les Prêta. 

Cependant le Buddha, jugeant le moment venu de convertir Mrgaéiras, dit 
au vénérable Ânanda : « Va auprès de lui, Ânanda, avec quatre têtes ayant 
appartenu (respectivement) à un Srotaâpanna, à un Sakrdâgâmin, à un 
Anâgâmin et à un Arhat ». — « Certainement, seigneur », répondit Ânanda 
qui obéit. Prenant quatre têtes, il se rendit près de l’ermite et lui demanda 
de les expliquer. Mrgaéiras, frappant sur le crâne du Srotaâpanna, annonça 
qu’il avait repris naissance parmi les dieux; il en fit exactement de même 
pour le Sakrdâgâmin et l’Anàgàmin. Mais, frappant sur le crâne de l’Arhat, 
il ne sut plus rien, ne perçut plus rien. Cette réflexion lui vint : «Eh quoi! 
suis-je frustré de la science! ne suis-je pas né dans une noble famille! ou 
bien encore les caractères (de ce crâne) ne sont-ils pas tels que je ne puisse 
en percevoir la manifestation î » Le vénérable Ânanda lui dit : « Tu ne t ’es 
donc pas exercé dans toutes les sciences que tu ignores une manifestation de 
ce genre ; apprends donc la science tout entière et, après, tu l'enseigneras 
aux gens». — Mrgaéiras lui demanda : «Y a-t-il quelqu’un versé dans toutes 



1088 


[k. 18, p. 193 b] 

«Ne reconnais-tu donc pas ce bbiksu?» Le brahmacârin Vivâda- 
bala reconnaissant [son ami et apprenant qu'il s'était couverti] 

les sciences quoi soit connu do toi!» *— Ânanda répondit : «Il existe : c’est 
le Tathâgata, saint, parfaitement illuminé et qui a atteint l’autre rive de 
toutes les sciences ». Alors, Mrgaéiras se rendit auprès du Bliagavat et lui dit : 

«Je connais la destinée de l’homme parmi les animaux, les Prêta, les hom¬ 
mes, les dieux et en enfer; mais, par défaut de science, je ne saisis pas l’ultime 
destin des êtres. Parle-moi, seigneur, du rivage étendu (par delà) le grand 
océan du triple monde. Ô vainqueur de tous les objectants, cet ultime (destin) 
n’est-il pas connu?» 

Le Bhagavat répondit : 

« Même en le frappant avec un marteau de fer, on ne sait pas où va le 
feu brillant qui s ’est éteint graduellement. De même on n ’a aucune idée du 
sort qui échoit à ceux qui sont correctement délivrés et qui, dépassant le torrent 
boueux des désirs, ont atteint 1 ’immobile séjour ». 

A ces mots, Mrgaéiras dit au Bhagavat : « Seigneur, je voudrais obtenir, 
dans la discipline religieuse bien prêchée, la Sortie, l’Ordination et la qualité 
do moine; je voudrais pratiquer la continence en présence du Bhagavat». Le 
Bhagavat lui conféra donc la Sortie et l’Ordination. Ceci fait, le Bhagavat, 
après être demeuré à Bàjagrha selon son bon plaisir, partit en voyage pour 
éràvastî; cheminant par étapes, il atteignit Ôrâvastî. Là, il résida au Parc 
oriental, dans le palais de Mrgâramâtâ. Circulant en plein air, il vit que les 
étoiles étaient confondues et, voyant cela, il demanda encore au vénérable 
Mrgaéiras : « Vois donc, Mrgaéiras, durant combien de temps il pleuvra ». — 
Mrgaéiras répondit : « Il est perdu le monde, seigneur, il est ruiné : comnio 
les étoiles sont disposées, il pleuvra durant douze ans ». — Le Bhagavat, 
ayant dirigé sur toutes les étoiles son influx magique, lui demanda d’examiner 
encore, et Mrgaéiras reconnut qu’il pleuvrait six ans seulement. Pressé encore 
par le Buddha, il admit qu ’il pleuvrait cinq ans, et ainsi de suite jusque sept 
jours seulement. Alors, le Bhagavat s'adressa aux moines : « Gardez, ô moines, 
votre logement à l’abri; aujourd’hui même, il pleuvra des sauterelles en 
masse; mais ceux qui se baigneront n’auront pas de cloches ( ganda ) ni 
d’ampoules (pitaka ) provoquées par les insectes (lire utpâdaTca, insectes, au 
lieu de utpâda). Ainsi donc, ô Mrgaéiras, les étoiles sont mobiles, remuantes 
et instables; la vie, elle aussi, est remuante et instable». Ainsi interpellé, 
Mrgaéiras fut favorablement disposé envers le Bhagavat; ainsi disposé, il 
réalisa l’état d’Arhat. Alors, éprouvant la joie et le bonheur de la délivrance, 
il dit cette stance : 

« Le refuge des gazelles est le terrain en pente {pavana, mot prakrit, pour 
pravana ); le refuge des oiseaux est l’espace; le refuge des impassibles est 
la Loi; le refuge des Arliat est le Nirvana», 

[Sur cette stance qui accuse de nombreuses variantes, cf. Parivâra, VIII, 
2, 55; Udânavarga tibétain, XXVI, 10 (éd. Beckh, p. 87); Dharmapada 
chinois (T 210, k. 2, p. 573 b 3-4; T 212, k. 23, p. 733 b 14-15; T 213, 
k. 3, p. 790 c 9-10) ; Mahàvastu, II, p. 212 ; III, p. 156 ; P ’i p ’o cha, 
T 1545, k. 75, p. 388 c 1 (tr. L. de La Vallée Poussin, Documents d’Abhi- 
dharma , BEFEO, XXX, 1930, p. 31)]. 
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baissa la tête de honte. Alors le Buddha dit ces stances dn Yi p’in 
(Arthavarga) K 

Chacun parle d'un Absolu, 

Et s'y attache passionnément. 

Chacun admet ceci et non pas cela; 

Mais rien de tout cela n'est l'Absolu 2 . 

Ces gens entrent en controverse. 

Discutant leurs raisons, 

Ils marquent tour à tour leur accord et leur désaccord. 
Vainqueurs ou vaincus, ils éprouvent du chagrin ou de 

la joie 3 . 

Vainqueurs, ils tombent dans le fossé de l’orgueil, 
Vaincus, ils tombent dans la prison du chagrin. 

C'est pourquoi ceux qui sont sages 
Ne suivent point ces antagonismes 4 . 

1 Sur 1 Identification Yi p'in = Arthavarga, voir plus haut, Traité, I, p. 
40, en note. Le Mppè a déjà cité deux fois cet ancien texte, la première fois 
sous le titre de Tchong yi king (Traité, I, p. 39) et, la seconde fois, sous 
celui de A t*a p'o k*i king (Traité, I, p. 65). Les cinq stances citées ici 
correspondent en gros aux dix stances du Pasürasutta de l'Atthakavagga 
pâli (Suttanipâta, v. 824*834). 

2 Comparer Suttanipâta, v. 824 : 

« Idh 9 eva suddhi » iti vâdiyanti, 
nànnesu dhammesu visuddhim âhu; 
yam nissitâ, tattha subham vadânâ 
paccekasaccesu puthû nivitthd . 

« Ils disent : * Ici seulement est la Pureté ' ; et aux autres systèmes ils ao 
reconnaissent aucune pureté. Le système auquel ils adhèrent, ils le déclarent 
bon, largement attachés à des vérités particulières ». 

» Ibid., v. 825 : 

Te vddakâmâ parisam vigayha 
bâlam ddhanti mithu annamannam; 
vadanti te annasità kathojjam 
pasamsakâmâ kusalà vadânâ. 

« Désireux de dispute, ayant forcé l'assemblée, ils se taxent les uns les 
autres de fous; s'attaquant aux autres, ils engagent une querelle, désireux 
d'éloges et s'affirmant les (seuls) capables. 

4 Ibid., v. 827 a, c; 829 a, c; 830 c, d: 

Yam assa vâdam parihïnam âhu 
paridevati socati hînavàdo , 
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Vivâdabaia, tu dois savoir 
Que, pour moi et mes disciples, 

Il n’y a ni erreur ni vérité. 

Que veux-tu donc chercher ici ? 1 

Voudrais-tu confondre mon enseignement? 

Finalement, tu n’en auras pas la possibilité. 
L’Omniscient est difficile à vaincre 
[L’attaquer], c’est aller à sa propre perte. 

193 c Ainsi, en plusieurs endroits, dans les sûtra des Srâvaka, le Buddha 
a enseigné la vacuité des Dharma. 

3. L’enseignement de la vacuité selon le Mahâyàna 2 . — Tous les 
Dharma, par nature et éternellement, sont vides de nature propre 
{svabhâvasünya) ; ce n’est pas en vertu d’un point de vue philoso¬ 
phique artificiel ( prajnopâyadarsana ) qu’ils sont vides. Ainsi le 
Buddha, parlant à Subhüti de la matière, lui a dit : « La matière 

Pasainsito va pana tattha hoti 
so hassati unnamaticca tena. 

Etam pi disvâ na vivâdayetha , 
na hi tena suddhim kusalâ vadanti, 

« Celui dont la thèse est déclarée inférieure se désole et se chagrine d 'avoir 
perdu. D’autre part, celui qui est félicité dans (l'assemblée) rit et s’enor¬ 
gueillit. Ayant vu cela, ne vous disputez pas, car les experts déclarent que 
la Pureté ne vient pas de là ». 

1 Ibid., v. 833 : 

Yisenikatvâ pana ye caranti 
ditthihi ditthim avirujjhamànti, 
tesu tvam kim labhetho, Pasüra, 
y es’ ïdha n’atthi param vggdhïtam. 

«Mais il en est qui marchent à l’écart, sans opposer leur vue aux vues 
(d’autrui). Sur ceux-là quel avantage pourrais-tu prendre, ô Pasüra? Pour eux, 
rien dans ce monde n’est pris pour l’Absolu». 

2 Ce paragraphe nous introduit au cœur même de la philosophie mâdhyamika: 
la façon de concevoir la vacuité. Les exégètes modernes se sont penchés sur 
la question; voir notamment L. de La Vallée Poussin, Madhyamaka, ERE, VIII, 
p. 235-237; Dogme et Philosophie , p. 113-118; Madhyamaka, MCB, II, 1932-33, 
p. 1-59; Buddhica, HJAS, III, 1938, p. 146-158; R. Grousset, Les Philosophies 
indiennes , I, p. 236-238; T Stcherbatsky, Conception of Buddhist Nirvana, 
p. 35-39; Die drei Richtungcn in der Philosophie der Buddhismus, Rocsnik 
Orjentali 8 tyc 2 ny, X, 1934, p. 1-37; Madhyânta-Vibhaiiga, p. vi-vm. 
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(rüpa) est vide de nature propre; la sensation ( vedanâ ), la con¬ 
science ( samjnà ), les formations ( samskâra) et les connaissances 
(vijnâna) sont vides de nature propre. Les douze portes de la con¬ 
naissance ( âyatana), les dix-huit éléments ( dhâtu ), les douze causes 
(nidàn'a), les trente-sept ailes de l’illumination (bodhipâkçika), les 
dix forces ( bala ), les quatre assurances (vavsdradya ), les dix-huit 
qualités exclusives (âvenikadharma ), la grande bienveillance (i mahâ - 
maitrï), la grande compassion (mahâkarunâ ), l’omniscience (sarni- 
jnâna ) et même la Suprême et parfaite illumination ( artuttarasamyak - 
sambodhi) : tout cela est vide de nature propre » x . 


l Pancaviméati, p. 138 : Eüpam êünyam rùpasvabhâvena, tasya nâpi jâtir 
nâpi niryânam upalabhyate, et ainsi de suite avec samjfiâ, samskârâh, vijnànam. 
evam vistarena vyastasamastesu skandhadhàtvâyatanapratïtyasamutpâdesu 
lcartavyam yâvad bhûtakotih éünyâ bhûtakotisvabhàvena , tasya nâpi jâtir nâpi 
niryânam upalabhyate. L ; auteur veut prouver que le éünyavàdin ne tombe pas 
dans les vues fausses (drçti) d'éternalisme ( éâévatavâda ) et de nihilisme 
( ucchedavâda ), condamnées par le Buddha. En niant les choses, il écarte la vu'* 
d'existence (bhàva) et échappe à tout reproche d’éternalisme. D'autre part, 
en niant les choses en tant qu 'il ne les perçoit pas, il ne nie Tien que 
ce soit; il n'a rien de commun avec le nihiliste dont la négation porte sur des 
choses auparavant perçues; il échappe donc à tout reproche de nihilisme. La 
vacuité se tient à égale distance entre les deux vues extrêmes. 

Tout ceci est exposé en termes techniques par la Madh. vrtti, p. 272*273 : 
«Parler d’existence, c'est adopter 1 ’éternalisme; parler de non-existence, c'est 
adopter le nihilisme; c'est pourquoi le sage n'adhère ni à l'existence ni à 
la non-existence. En effet, ce qui existe en soi ( asti yad svabhâvena) ne peut 
pas ne pas exister, et on doit en conclure qu'il est éternel (sâsvata) ; si 
quelque chose n'existe plus maintenant, mais a existé autrefois (nâstidanîm 
abhüt pûrvam) t on doit en conclure qu'elle est annihilée ( uccheda ). Mais celui 
qui considère l'existence-en-soi comme impossible ne tombera jamais dans des 
vues d'éternalisme ou de nihilisme, puisque l’existence en soi n'existe pas 
en tant qu 'objet de prédication ( yasya tu bhâvasvabhâva f eva nopapaâyate na 
tasya sàsvatocchedadarûanaprasango bhâvasvabhâvânupalambhât). » 

Cependant l'auteur se garde d'hypostasier la vacuité, de poser une sûnyatà 
en soi en vertu de laquelle il y a des choses vides. Cf. Madh. kârikâ, p. 245 : 
« Si quelque chose de non-vide existait, il y aurait bien un vide quelconque (en 
vertu de la loi d'interdépendance des contraires); mais, puisqu'il n’y a rien 
de non-vide, comment le vide pourrait-il exister? » La êünyatà n'existe donc 
pas : elle vaut en tant que méthode d'argumentation, et non pas en tant que 
principe philosophique : cf. Madh. kârikâ, p. 247 : « Les Buddha ont dit 
que la êünyatà était la sortie ( nihsarana) de toutes les vues ( drsti ), mais quo 
ceux qui croient à la sünyatâ sont inguérissables ( asàdhya ) ». 

Avant Nàgàrjuna, la littérature des Prajnà et du Katnaküta (Kâsyapapari- 
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Question. — [Prétendre] que tous les Dharma, par nature et 
éternellement, sont vides de nature propre, vides de réalité, inexis¬ 
tants (anupalabdha) , n’est-ce pas tomber dans la vue fausse 
(mithyâârsti) ? La vue fausse, c’est nier le péché (âpatti) , nier le 
mérite ( punya ), nier la vie présente ( ihajanman ) et la vie future 
(aparajanman) . Votre position ne diffère en rien de ces [hérésies]. 

Réponse. — L’homme qui nie le péché et qui nie le mérite ne 
nie pas la vie présente, mais seulement la vie future. [Selon lui] 

1 ’homme naît et disparaît à la façon des herbes et du bois 
naissant spontanément et périssant spontanément; tout se borne au 
présent ( pratyutpanna ) et il n’y a point de renaissance (pun'ar- 
bhava). Cependant [ce philosophe nihiliste] ne sait pas et ne voit 
pas que tout ce qui existe en lui et en dehors de lui est vide de 
caractère propre (svalaksanasünya) . En cela, il diffère de nous. 

En outre, l’homme de vue fausse commet beaucoup de péchés et 
omet toutes les bonnes actions ; au contraire, le partisan de la vacuité, 
s’il ne désire pas faire le bien, veut encore moins commettre le 
mal. 

Question. — Il y a deux sortes de vues fausses (■ mithyâdrçti ) : 
1. Nier la cause ( hetu ) et nier l’effet ( phala ) ; 2. Nier l’effet sans nier 
la cause. — [Le philosophe nihiliste] dont vous venez de parler 
niait l’effet [à savoir, la rétribution des actes], mais ne niait pas 
la cause [à savoir les actes méritoires et déméritoires]. Mais il est 
des philosophes qui nient l’effet et qui nient la cause : d’une part, 
ils prétendent qu’il n’y a ni cause (hetu) ni condition (prdtyaya ), 
ni péché (âpatti) ni mérite (punya) : c’est là nier la cause; d’autre 
part, ils prétendent qu’il n’y a ni existence présente (ihajanman) 
ni existence future (aparajanman) où péchés et mérites seraient 
rétribués : c’est là nier l’effet. En quoi différez-vous de ces philo¬ 
sophes, [vous], partisan du vide, qui posez la vacuité universelle, et 
pour qui péché et mérite, cause et effet n’existent point? 

Réponse. — L’homme de vue fausse aboutit au vide en supprimant 
tous les Dharma, tandis que [moi], adepte du Mahâyâna, je tiens 
les Dharma pour vides de toute réalité, indestructibles (apraheya) 
et inaltérables (avikâra). 

varta) s’était déjà refusée à faire de la sünyatâ un absolu. Voir les références 
réunies par Lav., Madhyamalca, p. 32. 

En d’autres termes, le nihiliste nie les choses qu’il voit; le éünyavâdin nie 
parce qu’il n’y a rien et qu’il ne voit rien. 
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Question. — Il y a trois sortes de vues fausses : 1. Nier la rétri¬ 
bution des péchés et des mérites sans nier le péché et le mérite, 
nier le fruit de rétribution des causes et conditions sans nier les 
causes et conditions, nier l'existence future sans nier l'existence 
présente; 2. Nier la rétribution des péchés et des mérites et nier 
aussi le péché et le mérite, nier le fruit de rétribution des causes 
et conditions et nier aussi les causes et conditions, nier l'existence 
future et nier aussi l’existence présente; éviter cependant de nier 
tous les Dharma; 3. Nier tous les Dharma au point de les rendre 
tous inexistants ( asat ). [Vous], partisan du vide, qui proclamez 
[tous les Dharma] vides de réalité et inexistants, en quoi différez- 
vous de cette troisième vue fausse? 

Réponse. — 1. L'homme de vue fausse aboutit au vide en suppri¬ 
mant tous les Dharma, tandis que le partisan du vide tient les 
Dharma pour vides de toute réalité, indestructibles et inaltérables. 

2. L'homme de vue fausse déclare tous les Dharma vides et 
inexistants, mais saisit le caractère vide de ces Dharma (dharmânâm 
sünyalaksanam udgrhnàti) et en discute. Le partisan du vide con¬ 
naît le vide des Dharma, mais n'en saisit pas le caractère et n'en 194 a 
discute pas 1 . 

3. En outre, l'homme de vue fausse, bien qu'il confesse de bouche 
le vide universel, aime quand il a l'occasion d’aimer, s’irrite quand 
il a l'occasion de s'irriter, s’enorgueillit quand il a l'occasion de 
s’enorgueillir, se trompe quand il a l'occasion de se tromper; il 
se ment donc à lui-même. Chez le disciple du Buddha, qui connaît 
véritablement le vide, la pensée reste inébranlable ( âninjya, akso- 
bhya) y les entraves ( samyojana ) ne naissent pas là où elles naissent 
normalement. De même que l'espace ( âkdsa ) ne peut être ni souillé 
par le feu, ni mouillé par une averse, ainsi, chez le partisan du 
vide, aucune sorte de passions ( klesa ) ne s’attache à la pensée. 

4. En outre, l'homme de vue fausse parle de l'inexistence [des 
Dharma], mais celle-ci ne tire pas son origine du désir ( trsnâ ) en 
tant que cause et condition ( hetupratyaya ) ; le vide véritable, au 
contraire, est issu du désir, et c'est là une différence. Si les quatre 
sentiments infinis ( apramânacitta ) et les Dharma purs ( visuddha - 
dharma) y parce que leur objet ( âlambana ) est irréel, sont ainsi inca- 

i Ls saisie des caractéristiques ( nimittodgrahana ) est le propre de la conscience 
(samjfld) ; en essayant d'imaginer le vide, le nihiliste en fait une hypostaae. 

Le âûnyavâdin connaît le vide, mais ne l'imagine pas. 
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pables de produire la vraie science du vide, que dire alors de la 
vue fausse? 

5. En outre ces vues (imparfaites) sont nommées vues fausses 
(mithyâdrsti) ; la vision exacte du vide est nommée vision correcte 
(samyagdrsti ). L’homme qui pratique les vues fausses, dès la vie 
présente, passe pour un méchant homme ; plus tard, il entrera dans 
les enfers. L’homme qui pratique la véritable science du vide, dès 
la vie présente, acquiert du renom; plus tard, il deviendra un 
Buddha. Ces deux hommes se distinguent l’un de l’autre, comme 
l’eau du feu, l’ambroisie ( amrta ) d’une drogue empoisonnée ( visau - 
sadhi ), le nectar ( sudhd ), nourriture des dieux, d’un fumier fétide. 

6. En outre, dans le vide véritable, on trouve la concentration 
de la vacuité du vide ( sûnyatâsûnyatâsamâdhi ) 1 . Dans le vide incor¬ 
rectement perçu, on trouve bien du vide, mais non pas la concentra¬ 
tion de la vacuité du vide. 

7. En outre, l’homme qui contemple le vide véritable possède dès 
l’abord d’immenses [qualités] en fait de don ( dâna ), de moralité 
(sïla) et d’extase ( dhyâna ) ; sa pensée est douce et tendre (mrdxita- 
runacitta) et ses entraves ( samyojana ) sont minces; plus tard il 
obtiendra le vide véritable. Chez [l’homme] de vue fausse, ces avan¬ 
tages font défaut : il veut seulement saisir ( grahana ) le vide à 
l’aide de spéculations, d’analyses et de notions fausses. 

[Le sot qui avalait du sel pur] 2 . — Un paysan ne connaissait pas 
le sel. Voyant un noble personnage mettre du sel dans sa viande et 
ses légumes avant de les manger, il lui demanda pourquoi il agissait 
de la sorte. Le noble répondit que le sel donnait bon goût aux 
aliments. Le paysan se dit que, si le sel donnait du goût aux aliments, 
il devait être, de par lui-même, encore meilleur. Alors, il prit du 
sel pur, en remplit sa bouche et le mangea. Mais une douleur sau¬ 
mâtre lui blessant la bouche, il demanda au noble : « Pourquoi 
disiez-vous que le sel donne bon goût ? » Le noble répondit : 
« Insensé ! Il faut doser la quantité de sel et le mélanger pour qu ’il 
y ait bon goût. Pourquoi mangiez-vous du sel pur ? » 

De même, l’ignorant qui entend parler de la porte de délivrance 
surnommée vacuité ( sünyatâvimoksamitkha ) ne cultive pas les quali- 

1 Le éünyatâsûnyatâsamâdhi est ce recueillement par lequel on pare aux 
dangers du recueillement ayant pour objet la vacuité : cf. Kosa, p. 184, 188. 

2 On retrouve cet apologue dans le Po yu king, T 209, k. 1, p. 543 a (tr. 
Chavannes, Contes y II, p. 153). 
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tés ( guna ), mais désire seulement obtenir le vide : c’est là une vue 
fausse qui détruit toutes les racines de bien (kusalamûla) . Voilà ce 
qu’il faut entendre par «enseignement du vide». 

L’homme qui pénètre les trois enseignements [du Pitaka, de 
l’Abhidharma et du vide] sait que les enseignements du Buddha ne 
se contredisent pas les uns les autres. Comprendre cela, c’est la force 
de la Prajnàpàramità qui, en face de tous les enseignements du 
Buddha, ne rencontre aucun obstacle (âvarana). Quiconque n’a 
point saisi la règle de la Prajnàpàramità [se heurtera dans l’inter¬ 
prétation de la Loi à des contradictions sans nombre] : s’il aborde 
l’enseignement de l’Abhidharma, il tombe dans le réalisme; s’il 
aborde l’enseignement du vide, il tombe dans le nihilisme; s’il 
aborde l’enseignement du Pitaka, il tombe [tantôt] dans le réalisme 194 b 
et [tantôt] dans le nihilisme. 


IV. CONNAISSANCE 

DES CARACTÈRES IDENTIQUES ET MULTIPLES. 

En outre, le Bodhisattva-Mahàsattva, qui pratique la Prajnàpà¬ 
ramità, tout en découvrant dans les Dharma des caractères identi¬ 
ques (ekalaksana) , connaît aussi leurs caractères multiples ( nânâ - 
vidhalaksana) ; tout en connaissant les caractères multiples des 
Dharma, il connaît aussi leurs caractères identiques. Cette sagesse 
propre au Bodhisattva est nommée Prajnàpàramità. 

Question. — Comment le Bodhisattva-Mahàsattva connaît-il les 
caractères multiples de tous les Dharma et leurs caractères identi¬ 
ques ? 

Réponse. — 


1. Caractères identiques en tout Dharma. 

[1. Vexistence], — Le Bodhisattva découvre en tout Dharma un 
caractère identique (lire : yi siang ), à savoir le caractère d’existence 
(bhâvalaksana) . A cause de cette existence, une idée naît à propos 
de chaque Dharma. Il en va ainsi pour tout ce qui existe. 

Question. — Comment alors une idée naît-elle à propos d’un 
Dharma inexistant ? 

Réponse. — Si on la déclare inexistante, c’est que la chose existe 
en quelque manière. 


32 
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[2. La Non-existence J. — En outre, le Bodhisattva voit en tout 
Dharma un caractère identique, à savoir un caractère de non- 
existence (abhâvalaksana) . Ainsi le caractère de mouton n’existe pas 
dans le bœuf, et le caractère de bœuf n’existe pas dans le mouton. 
Il en est ainsi en tout Dharma : chacun est privé du caractère de 
son voisin. Comme nous le disions ci-dessus, c’est à cause de l’exis¬ 
tence qu’il y a naissance d’une idée. La qualité [de privation, dont 
nous parlons ici], diffère de l’existence; en tant qu’elle en diffère, 
elle est non-existence. Si l’existence se confondait avec le fait d’être 
bœuf, le mouton, lui aussi, serait bœuf. Pourquoi? Parce que l’exis¬ 
tence ne différerait pas du fait d’être bœuf. Puisqu’il y a diffé¬ 
rence, il y a non-existence. Ainsi donc, tous les Dharma sont inexis¬ 
tants [à certains points de vue]. 

[3. L’Unité]. — En outre, le Bodhisattva voit en chaque Dharma 
une unité ( ekatva ). A cause de cette unicité, l’idée d’unité naît à 
propos de tous les Dharma, et chaque Dharma en particulier possède 
ce caractère d’unité. La réunion des unités donne le nombre deux 
ou le nombre trois. L’unité seule est réelle; les nombres deux, trois, 
etc., sont faux. 

[4. Le fait d’être causé et incausé]. — En outre, le Bodhisattva 
voit que les Dharma existent en tant qu’ils ont une cause ( sahetuka ). 
Ils sont impermanents ( anitya) comme le corps humain. Comment 
cela? En vertu des caractères de naissance ( utpâda ) et de destruc¬ 
tion ( bhanga ). Tous les Dharma existent ainsi en tant qu’ils ont 
une cause. — En outre, tous les Dharma existent sans cause ( ahetu - 
ka). Ils sont impermanents comme le corps humain en raison de la 
naissance et de la destruction. A cause de cette naissance et de 
cette destruction, on les sait impermanents. La cause, à son tour, 
doit avoir une cause, et ainsi à l’infini. S’il y a regressus ad infini - 
tum, il n’y a pas de cause. Qu’ils soient causés ou incausés, les 
Dharma sont impermanents, et la cause n’en est pas une. Ainsi 
tous les Dharma sont incausés. 

[5. Le fait d’être muni d’un caractère spécifique]. — En outre, 
le Bodhisattva voit que tous les Dharma sont munis d’un caractère 
(salaksana) , car il n’y a pas de Dharma sans caractère. Ainsi la terre 
( prthivî ) a pour caractère la solidité (khakkhatatva) et la lourdeur 
( gurutva) ; l’eau (ap-) a pour caractère le froid (sfta) et l’humidité 
( dravatva ) ; le feu ( tejas) a pour caractère la chaleur ( usnatva ) et 
la lumière (avabhâsà) ; le vent ( vâyu ) a pour caractère la légèreté 
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( laghutva ) et le mouvement ( samudïranatva) l’espace ( âkâsa ) a 

pour caractère le fait de ne pas empêcher ( anâvrti ) 1 2 ; la connais¬ 
sance ( vijnàna ) a pour caractère l’impression relative à chaque objet 
(prativijnapti) 3 ; la Région (dis) a pour caractère [la distinction] 
entre ici et là-bas; le Temps ( kâla ) a pour caractère [la distinction] 
entre autrefois et récemment 4 ; le péché ( âpatti ) a pour caractère 
une disposition stupide et méchante contre les êtres; le mérite 
(punya) a pour caractère une disposition pure et bonne en faveur 
des êtres; l’enchaînement (bandhana) a pour caractère l’attachement 
aux Dharma ( dharmabliinivesa ) ; la délivrance (vimoksa) a pour 
caractère le détachement des Dharma; le Buddha a pour caractère 194 c 
le savoir actuel et non-empêché de tous les Dharma. Ainsi tous les 
Dharma ont, chacun, leur caractère. 

[6. Le fait d’être dépourvu d’un caractère spécifique] 5 . — En 
outre, le Bodhisattva voit que tous les Dharma sont dépourvus de 
caractère (alaksana). En effet tous les caractères sont issus d’un 
complexe de causes et de conditions (hetupratyayasâmagri) et, comme 
ils n’ont pas de nature propre (svabhâva ), ils n’existent pas. Ainsi, 
pour qu’il y ait terre (; prthivl ), il faut la réunion de quatre Dharma : 
la couleur (rüpa), l’odeur (gandha), la saveur (rasa) et le tangible 
(sprastavya) G ; ce n’est pas seulement en raison de la couleur qu’il 
y a terre; ni seulement en raison de l’odeur, ou de la saveur ou 
du tangible. Pourquoi? Si la couleur seule constituait la terre, les 
trois autres Dharma ne seraient pas la terre, et la terre serait 
privée d’odeur, de saveur et de tangible. Et il en irait de même 

1 Voir cette définition des quatre grands éléments dans le Garbhâvalcrânti- 
siltra cité par le Sikçâsamuccaya, p. 244; cf. aussi Koéa, I, p. 22-23; Mahâ- 
vyutpatti, n® 1842-1844. 

2 Les Vaibhâçika croient à la réalité de l'espace ou anâvrti « ce qui n'empêche 
pas» (Koéa, I, p. 8); mais l'existence de ce principe est niée par les Sautrân- 
tika (Koéa, II, p. 279) et les Madhyamika (Catuliéataka, no 205; Madh. vrtti, 
p. 505). 

3 La définition vijnânam prativijnaptih est dans Koéa, I, p. 30. 

^ La Région et le Temps sont des catégories du Nyâya-Vaiéeyika. 

3 Pour comprendre la discussion qui va suivre, il faut avoir à l’esprit les 
théories des Vaibkàsika sur les quatre grands éléments ( mahâbhilta ) ; cf. 
>Stcherbatsky, Central Conception, p. 11-15. 

0 Dans l'usage commun, la «terre» — à distinguer soigneusement do 
l'élément terre ( prthivïdhâtu ) —, c'est de la couleur et de la figure (cf. Koéa, 

I, p. 23) : or il est admis que, dans toute matière visible, la couleur est 
inséparable de l'odeur, de la saveur et du tangible (ibid., I, p. 147). 
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pour rôdeur, la saveur ou le tangible [si chacun d'eux suffisait à 
constituer la terre]. 

En outre, comment les quatre Dharma [couleur, odeur, saveur 
et tangible] pourraient-ils n'en faire qu'un [la terre] ? et comment 
cet unique Dharma pourrait-il en faire quatre? C'est pourquoi il 
n'est pas possible que les quatre Dharma soient la terre, ni que la 
terre existe en dehors des quatre Dharma. 

Question. — Selon moi, il n'est pas vrai que les quatre Dharma 
soient la terre, mais c'est seulement en raison des quatre Dharma 
que la terre existe, et la terre réside en ces quatre Dharma. 

Réponse. — Si la terre est issue des quatre Dharma, la terre est 
différente des quatre Dharma, de la même manière qu'un fils, issu 
de parents, est différent de ses parents. Or l'œil ( caksus ) perçoit 
la couleur (rüpa), le nez ( ghrâna ) sent les odeurs ( gandha ), la 
langue ( jihvâ ) goûte les saveurs (rasa), et le corps ( kâya ) palpe 
les tangibles (sprastavya) . Si la terre était différente des quatre 
Dharma [couleur, etc.], il devrait y avoir un organe ( inâriya ) spécial 
et une connaissance (vijnâna) spéciale pour la connaître. Puisqu’il 
n'y a ni organe spécial ni connaissance spéciale pour la connaître, 
il n'y a pas de terre. 

Question. — Alors, le caractère spécifique de la terre, [à savoir 
la solidité et la lourdeur] dont vous parliez ci-dessus, fera défaut. 
Nous devons définir le caractère de la terre en conformité avec 
l'Abhidharma : «La terre ( prthivï ) est une matière dérivée (upâ- 
dâyarüpa) des quatre grands éléments ( mahâbhüta ) ; seul l'élé¬ 
ment-terre (prthivïdhütu) a la solidité pour caractère ( khakkhatatva - 
laksana) ; la terre (au sens vulgaire du mot) est une couleur visible 
(sanidarsanarüpa) » 3 . 

1 L’objectant défend ici la théorie des Vaibhâsika qui distingue soigneuse¬ 
ment l’élément terre (prthivïdhâtu, rendu ici par tchong «terre séminale») 
de la terre au sens vulgaire du mot. En tant que grand élément (mdtiàhhùta ), 
l'élément terre porte à la fois son caractère propre, la solidité (khakkhatatva ), 
et la matière dérivée (bhantika) qui s’appuie sur elle ( upüdâyarüpa ). Dans 
l'usage commun, ce qu ’on désigne par le mot « terre », c ’est de la couleur 
et de la figure (Kosa, I, p. 22-23). Mais les grands éléments n’existent jamais 
à l’état isolé; ils manifestent, tous les quatre, leur présence en tout objet 
matériel par leur acte propre : support ( dhrti ), cohésion (, samgraha ), cuisson 
(pakti) et expansion (vyühana) (Koâa, I, p. 22; II, p. 146). D’autre part, 
comme on vient de le voir, la couleur, matière dérivée, supportée par les 
grands éléments, est inséparable de l’odeur, de la saveur et du tangible. Il 
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Réponse. — Nous avons dit plus haut les défauts qui s’opposent 
à ee que la terre soit seulement couleur. La terre a pour caractère 
la solidité. Si elle n’était qu’une couleur perçue par l’œil, elle 
serait comparable à la lune réfléchie dans l’eau (udakacandra ), 
au reflet dans le miroir (âdarsabimba), à un fétu de paille; ainsi, 
elle n’aurait aucune solidité. Étant solide, elle est connue par con¬ 
tact ( sparsa ) avec l’organe du corps (kâyendriya ). 

En outre, si la visibilité de la terre se confondait avec sa solidité, 
la visibilité de l’élément-terre ( prthivïdhâtu) se confondrait égale¬ 
ment avec l’humidité (dravatva) de l’eau et la chaleur (uçnatva) 
du feu, et constituerait l’élément-eau (abdhâtu) et l’élément-feu 
(' tejodhâtu ). En ce cas, il n’y aurait pas de distinction entre le vent 
( vâyu ) et l’élément-vent ( vâyudliâtu ) qu’il convient pourtant de 
distinguer l . 

Si vous dites : « Qu’est-ce que le vent par rapport à l’élément- 
vent; qu’est-ce que l’élément-vent par rapport au vent? S’ils sont 
identiques, on ne doit pas poser deux principes distincts », nous 
répondrons que, s’ils sont sans différence, la terre et l’élément-terre, 
eux aussi, sont sans différence. 

Question. — Les quatre grands éléments ( mahâbhûta ) sont insé¬ 
parables les uns des autres : dans la terre se trouvent les quatre 
éléments ( dhâtu ) ; dans 1 ’eau, le feu et le vent, également ; mais 
comme dans la terre, c’est l’élément-terre qui prédomine, elle est 
appelée terre, et il en va de même, [mutatis mutandis], pour l’eau, 
le feu et le vent 2 . 

Réponse. — Cela n’est pas exact. Pourquoi? Les quatre grands 
éléments présents dans le feu devraient tous être chauds, car il n’y 
a pas de feu sans chaleur. Si les trois grands éléments [terre, eau 
et vent] qui se trouvent dans le feu n’étaient pas chauds, ils ne 


s'ensuit que la plus petite molécule ( samghâtânu ) de matière existant à l’état 
isolé comporte au moins huit substances : les quatre grands éléments (mahâ¬ 
bhûta) et quatre matières dérivées ( bhautika ) : couleur, odeur, saveur, tangible 
Kosa, II, p. 145). Le Mppé s'attache ici à réfuter cette théorie. 

1 Selon le Koéa, I, p. 23-24, l'élément vent ( vâyudhâtu ) est le dharma qui 
a pour nature le mouvement (ïrana) ; ce que le monde appelle «vent», c’est 
ou bien l’élément vent ou bien de la couleur et de la figure; on parle en 
effet de « vent noir », de cc vent circulaire », etc. 

2 Par exemple, l'élément terre, qui a la solidité pour caractère, existe dans 
l'eau, puisque l-’eau supporte les navires; etc. 
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s'appelleraient pas feu; s'ils étaient chauds, ils perdraient leur 
nature propre ( svàbhâva ) et s'appelleraient tous feu. 

Si vous dites que cette chaleur n'est pas perçue à cause de sa 
subtilité (sauksmya) , nous répondrons qu'elle ne diffère en rien 
d'une inexistence [pure et simple]. Il faut qu'un élément grossier 
( sthüla ) soit perçu pour qu'on puisse en déduire l'existence d’un 
195 a élément subtil ( süksma ) ; mais, sans élément grossier, il n'y a pas 
d'élément subtil. 

Pour ces diverses raisons, le caractère spécifique de la terre est 
inexistant (nopalàbhyate) , et si le caractère de la terre n'existe 
pas, celui de tous les autres Dharma n'existe pas non plus. Ainsi 
donc, tous les Dharma ont [cette absence de caractère] pour caractère 
identique. 

Question. — Vous ne pouvez pas dire qu’ils sont dépourvus de 
caractère. Pourquoi ? Parce que l'Absence de caractère en tout 
Dharma est un caractère. Sans cette Absence de caractère, vous ne 
pourriez pas dénier tout caractère aux Dharma. Pourquoi? Parce 
qu'il n'y aurait pas absence de caractère. Mais, si cette Absence 
de caractère existe, vous ne pouvez pas dire que tous les Dharma 
sont dépourvus de caractère. 

Réponse. — [Nous nous refusons à hypostasier cette « Absence 
de caractère»]. C'est parce qu'ils sont dépourvus de caractère, que 
nous dénions tout caractère aux Dharma, [y compris l'Absence de 
caractère]. S'ils avaient pour caractère cette Absence de caractère, 
on en reviendrait à attribuer des caractères aux Dharma. Puisque 
nous ne reconnaissons aucun caractère aux Dharma, on ne peut 
rien objecter contre la privation de caractère [que nous posons en 
thèse : privation purement négative] qui, après avoir détruit tout 
caractère de Dharma, se détruit également elle-même, pareille au 
tison en feu qui, ayant brûlé tout le combustible (indhan'a), se 
consume ensuite lui-même. C'est pourquoi le saint {dryà) pratique 
1 ’ânimittânimittasamâdhi 1 qui [après avoir détruit toutes les mar¬ 
ques] détruit le Sans-marque lui-même. 

[7. Autres caractères identiques en tout Dharma]. — Enfin, le 
Bodhisattva voit tous les Dharma comme étant sans cohésion ni 
dispersion, sans couleur (rüpa ) ni figure (samsthdna) , non-résistants 


i l^dnimittânimittasaviâdhi a pour objet 1 ’apratisamlchyünirodha de 1 'âni- 
viittasamiïdhi', ef. Koéa, VIII, p. 189, 
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(apratigha), ineffables et indicibles, de caractère unique ( ekalak - 
sana), c’est-à-dire sans caractère. 

Tels sont les caractères identiques ( ekalaksana ) qu T on découvre 
en tout Dharma ; comment le Bodhisattva voit-il les caractères mul¬ 
tiples ( nânâvidhalaksana) ? 

2. Caractères multiples 1 . 

[Groupes cle deux Dharma]. — Tous les Dharma se classent en 
deux catégories : nom ( nâma) et forme (rüpa) ; matériel ( rüpya) 
et immatériel (ârûpya) ; visible (sanidarsana) et invisible ( anidar- 
sana) ; résistant (sapratigha) et non-résistant ( apratigha) ; impur 
(. sâsrava ) et pur ( anâsrava ), conditionné ( samskrta ) et inconditionné 
(i asamskrta ), etc. Les deux cents groupes de deux Dharma sont 
énumérés dans le chapitre des Mille difficultés. 

Il y a encore des groupes de deux Dharma : patience ( ksânti) 
et concorde ( samâgama) ; respect ( satkdra ) et hommage ( püjà ) ; 
don matériel (âmisadâna) et don de la Loi ( dharmadâna) ; force 
spéculative ( vikalpanabala) et force de la pratique du Chemin 
( màrgabhâvanâbala ) ; perfection de la moralité (silaparipüri) et 
perfection de la vision correcte ( samyagdrstiparipüri ) ; simplicité- 
sincérité ( rjutva) et douceur-tendresse ( mrdutarunatva) ; concen¬ 
tration ( samâdhi ) et savoir ( jnâna ) ; intelligence (yukti) et élo¬ 
quence ( nirukti ) ; Dharma mondain ( laukikadharma) et Dharma 
absolu ( paramârthadharma) ; pensée et ingéniosité ; vérité d'expé¬ 
rience ( samvrtisatya) et vérité absolue ( paramârthasatya) ; déli¬ 
vrance temporaire (sàmayikï vimukti) et délivrance ne détruisant 
pas la pensée; Sopadhisesa et Nirupadhisesanirvâna; terme de l’ac¬ 
tion ( karmânta ) et terme du souhait ( pranidhânâitia) ; vision du 
savoir ( jnânadarsana ) et vision de la destruction ( nirodhadarsana ) ; 
conformité au sens (arthasamyoga) et conformité à la lettre ( vyanja - 
rtasamyoga) ; modération dans les désirs ( alpecchâ ) et satisfaction 
(samtusti) ; nourriture facile et emplissage facile ; Loi ( dharma) et 
activité conforme à la Loi ( anudharmapratipatti) ; savoir de la 
destruction des vices ( ksayajnâna) et savoir de la non-production 
des vices (anutpâdajnâna), ainsi que d’innombrables Dharma doubles 
du même genre. 

1 Ces divers groupes de Dharma ont déjà été signalés plus haut, Traité, I, 
p. 53; II, p. 642-646, 
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[Groupes de trois Dharma]. — En outre, le Bodhisattva connaît 
les trois chemins : chemins de la vision (darsanamârga) , de la médi¬ 
tation (bhâvanâmàrga) et de l’Arhat ( asaiksamdrga ) ; les trois 
naüires (svabhàva) ; la coupure, la séparation et la destruction ; les 
trois cultures ( bhâvanâ ) : cultures de la moralité ( sïla ), de la con¬ 
centration (samâdhi) et de la sagesse (prajnâ) ; les trois Bodhi : 
BodhI des Buddha, des Pratyekabuddlia et des Ôrâvaka ; les 
trois Véhicules ( yana ) : Véhicules des Buddha, des Pratyeka¬ 
buddha et des érâvaka ; les trois refuges ( pratisarana) : le 
195 b Buddha, le Dharma et le Samgha; les trois résidences ( vihâra ) : 
résidences de Brahma, de Deva et d’Ârya; les trois exaltations 
( utkarsa ) : exaltations du Moi, d'autrui et de la Loi ; les trois choses 
ne réclamant pas le secret (< araksya ) : l'acte corporel (kâyakarman ), 
l'acte vocal ( vâkkarman ) et l’acte mental (manaskarman) ; les trois 
sources de mérite ( punyakriyâvastu ) : le don ( dâna ), la moralité 
(sïla) et la méditation ( bhâvanâ ) ; les trois matériaux : l'audition 
( sravana) f le renoncement ( vairâgya ) et la sagesse (prajnâ) ; les 
trois roues [ou pouvoirs surnaturels du Buddha lui permettant] 
de se transformer lui-même, d'informer autrui et d'enseigner; 
les trois portes de la délivrance ( vimoksamukha ) : la vacuité (sünya- 
tâ) f le sans-marque (ânimitta) et la non-prise en considération 
(apranihita) , ainsi que d’innombrables Dharma triples du même 
genre. 

[Groupes de quatre Dharma]. — Le Bodhisattva connaît aussi 
les groupes de quatre Dharma : les quatre fixations de la mémoire 
(smrtyupasthâna) , les quatre efforts corrects (samyakpradhâm) , les 
quatre bases de pouvoirs miraculeux (rddhipdda), les quatre vérités 
saintes (âryasatya) , les quatre races saintes (àryavamsa), les quatre 
fruits du religieux (sramanaphala) , les quatre savoirs, les quatre 
croyances, les quatre chemins, les quatre moyens de conquérir autrui 
(samgrahavastu) , les quatre supports (âsraya) , les quatre bonnes 
racines de pénétration (prativedhakusalamüla) , les quatre chemins, 
les quatre roues des dieux et des hommes, les quatre solidités, les 
quatre assurances (vaisâradya), les quatre sentiments infinis ( apra - 
mânacitta) , ainsi que d'innombrables Dharma quadruples du même 
genre. 

[Groupes de cinq Dharma]. — Il connaît aussi les groupes de 
cinq Dharma : les cinq Asaiksa, les cinq sorties (niryà?ia1) y les cinq 
libérations (vimukti) , les cinq sens (indriya) y les cinq forces ( bala ), 
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les cinq grands dons (mahidâna) , les cinq savoirs (jhâna)y les cinq 
Anâgâmin, les cinq deux des éuddhâvâsadeva, les cinq opposants 
( pratipaksa ), la concentration aux cinq savoirs ( pancajnânika 
samyaksamâdhi), la concentration aux cinq membres nobles (pancâ- 
ryâiigasamâdhi), les cinq manières de s’exprimer conformément à 
la Loi, ainsi que d’innombrables Dkarma quintuples du même genre. 

[Groupes de six Dharma], — Il connaît aussi les six abandons, 
les six dévotions, les six supersavoirs ( abhijnd ), les six sortes d’Arhat, 
les six terres du Chemin de la vision des vérités ( satyadarsanamârga ), 
les six commémorations ( anusmrti ), les six samâdhi , les six samâpatti, 
les six pâramitâ, ainsi que d’innombrables Dharma sextuples du 
même genre. 

[Groupes de sept Dharma]. — Il connaît aussi les sept membres 
de l’illumination ( bodhyanga ), les sept richesses (dhana) f les sept 
supports (i âsraya ), les sept recueillements conscients, les sept bons 
Dharma, les sept savoirs, les sept destinées des braves gens ( sapta - 
purusagati) , les sept puretés ( visuddhi) t les sept œuvres méritoires 
matérielles ( aupadhika punyakriyâvastu) et les sept œuvres méri¬ 
toires immatérielles, les sept recueillements auxiliaires, ainsi que 
d’innombrables Dharma septuples du même genre. 

[Groupes de huit Dharma], — Il connaît aussi l’octuple Chemin 
à huit branches (açtângâryamârga) , les huit libérations ( vimoksa ), 
les huit vues en domination (ahhihhvâyatana) , les huit pensées du 
Grand homme, les huit sortes d’énergies ( vïrya) y les huit Purusa, 
les huit forces ( bala ) de l’Arhat, ainsi que d’innombrables Dharma 
octuples du même genre. 

[Groupes de neuf Dharma], — Il connaît aussi les neuf recueille¬ 
ments successifs (anupürvasamâpatti) , les neuf [membres de la 
chaîne causale] à partir des noms-et-forme ( nâmarüpa ) jusqu’à la 
naissance (jâti) et la mort ( marana) } les neuf savoirs purs ( anâsra - 
vajfiâna) aboutissant au savoir de la destruction des vices ( âsrava - 
ksayajnâna) y les neuf terres pures ou Chemin de méditation (bhâva- 
?iâmârga) à neuf étages (six dhyâna et trois ârüpya) 7 ainsi que 
d’innombrables Dharma classés par neuf. 

[Groupes de dix Dharma], — Il connaît aussi les dix Dharma 
d’Asaiksa, les dix aspects du cadavre (samjnâgata) , les dix savoirs 
C jnâna) f les dix vues en totalité (krtsnâyatana) , les dix mentaux 
accompagnant toute pensée bonne (kusalamahâbhümika) , les dix 
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forces (Jbala) du Buddha, ainsi que d’innombrables Dharma décuples 
du même genre. 

[Autres groupes numériques]. — Il connaît aussi les onze Dharma 
auxiliaires du Chemin, les douze causes ( nidâna ), les treize sorties 
(niryânadharrna), les quatorze pensées de transformation ( nirmâna - 
citta ), les quinze pensées du Chemin de la vision des vérités ( satya - 
darsanamârga ), les seize exercices relatifs à la respiration (ânâpâna), 
les dix-sept nobles pratiques, les dix-huit attributs exclusifs ( àvenika - 
dharma ), les dix-neuf terres de séparation, les 162 mârga, au cours 
du Chemin de la méditation (bhâvanâmârga ), nécessaires pour briser 
195 c les passions; les 178 fruits du religieux (sramanaphala) — 89 fruits 
conditionnés ( samskrtaphala ) et 89 fruits inconditionnés ( asamskrta - 
phala) —, ainsi que d’innombrables Dharma différenciés du même 
genre. Naissance et destruction, augmentation et diminution, acqui¬ 
sition et perte, souillure et purification : le Bodhisattva connaît tout 
cela. 


3. Caractères et Vacuité de nature propre. 

Le Bodhisattva-Mahàsattva, ayant pris connaissance de tous ces 
Dharma, les introduit dans la vacuité de nature propre ( svahhâva - 
sünyatâ) et n’éprouve aucun attachement (saiiga, abhinivesa) pour 
les Dharma ; il dépasse les terres des Srâvaka et des Pratyekabuddha ; 
il entre dans l’état de Bodhisattva. Entré dans l’état de Bodhisattva, 
par sa grande compassion ( mahâkarunâ ) et sa force en artifices 
salvifiques (updyabala ), il distingue les diverses dénominations des 
Dharma, sauve les êtres et leur fait obtenir le Triple Véhicule. Ainsi, 
un habile artisan, par la force des simples ( osadhi ), peut trans¬ 
former l’argent en or, et l’or en argent. 

Question. — Si les Dharma sont réellement vides de nature propre, 
pourquoi le Bodhisattva distingue-t-il encore leurs diverses déno¬ 
minations et ne se borne-t-il pas à prêcher leur vide essentiel? 

Réponse. — Le Bodhisattva-Mahàsattva ne prétend pas que le vide 
puisse être saisi ( upalabdha ) ou accepté (abhinivisya ). Si le vide 
pouvait être saisi et accepté, le Bodhisattva ne parlerait pas des 
divers caractères distinctifs ( nânâvidhabhinnalaksana ) des Dharma. 
Mais un vide insaisissable ( anupalabdhasünya) ne constitue pas 
un obstacle ( âvarana ). S’il constituait un obstacle, il serait saisis- 
sable et non pas insaisissable. Le Bodhisattva-Mahàsattva, qui sait 
ce vide insaisissable, en revient à distinguer les Dharma [pour les 
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enseigner plus facilement]. Sauver les êtres par bienveillance 
(maitrï) et compassion ( karunâ ), c’est là la force de la Prajnâpàra- 
mità; le Vrai caractère des Dharma sur lequel il s’engage à parler, 
c’est la Prajnâpâramitâ. 

Question. — Mais tous les livres profanes ( lokasamvrtigrantha) 
et les quatre-vingt-seize sortes d’ouvrages religieux 1 parlent tous 
du Vrai caractère des Dharma ; dans le Tripitaka des éràvaka aussi, 
il est question du Vrai caractère des Dharma. Pourquoi [dans ces 
ouvrages] n’est-il pas appelé Prajnâpâramitâ, et est-ce seulement 
dans le présent sûtra, que le Vrai caractère des Dharma est nommé 
Prajnâpâramitâ ? 

Képonse. — Les livres profanes qui visent à la pacification des 
royaumes, au perfectionnement des familles et aux plaisirs de la 
vie, ne sont pas vrais. Les religieux hérétiques (tïrthikaparivrâjaka ), 
qui tombent dans les vues fausses (mithyâdrsti) et dont l’esprit 
est perverti, ne sont pas véridiques non plus. Quant aux éràvaka, 
bien qu’ils possèdent les quatre vérités, ils croient que le Vrai carac¬ 
tère des Dharma consiste dans l’impermanence (< anitya ), la douleur 
(i duhkha ), le vide ( sünya ) et le Non-moi ( anâtman ). Leur sagesse 
étant imparfaite ( aparipürna ) et émoussée ( atïkçna ), ils ne peuvent 
aider les êtres ni acquérir les qualités des Buddha. Ils possèdent 
une sagesse véritable, mais qui n’est pas la « Vertu de Sagesse ». 

Il est dit que le Buddha entrait dans des concentrations ( samâdhi) 
et sortait de concentrations dont éâriputra et les autres [disciples] 
ignoraient jusqu’au nom et dont ils connaissaient encore moins la 
nature. Pourquoi ? Les Arhat et les Pratyekabuddha, au moment de 
leur première résolution (prathamacittotpâda ), ne possèdent pas les 
grands vœux (mahâpranidhàna ), ne possèdent pas la grande bien¬ 
veillance ( maliâmaitrï) ni la grande compassion (mahâkarunâ ), ne 
recherchent pas toutes les qualités ( guna ) [des Buddha], n'honorent 
pas tous les Buddha des trois temps et des dix régions; ils ne 
cherchent pas sincèrement à connaître le Vrai caractère des Dharma, 196 a 
car ils désirent seulement échapper aux douleurs de la vieillesse 
( jarâ ), de la maladie ( vyâdhi) ou de la mort (marana). Par contre, 
les Bodhisattva, dès leur première résolution, prononcent le grand 
vœu [de sauver les êtres], ils possèdent la grande bienveillance et 
la grande compassion, ils recherchent toutes les qualités, ils hono- 

1 Ouvrages relevant des 96 sectes hérétiques; cf. Chavannes, Contes , I, 
p. 410. 
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rent tons les Buddha des trois temps et des dix régions, ils possèdent 
un savoir très aigu (mahâtïksnajnâiVa) et recherchent le vrai carac¬ 
tère des Dharma, ils chassent tous les genres de considérations, à 
savoir les considérations qui concernent le pur et l’impur ( sucya - 
sud) , l’éternel et le transitoire (nityânitya), le bonheur et la douleur 
(sukhaduhkha ), le vide et le réel (sünyasadbhüta ), le Moi et le Non- 
moi (àtmânâtman ). Rejetant ces vues fausses et ces considérations 
aiguës, ils ne voient, dans les choses extérieures, que le Vrai carac¬ 
tère qui n’est ni pur ni impijr, ni éternel ni transitoire, ni heureux 
ni douloureux, ni vide ni réel, ni personnel ni impersonnel. A toutes 
les considérations de ce genre le Bodhisattva ne s’attache pas, ne 
s’arrête pas, car ce sont des thèses profanes ( lokasamvrtidharma) : 
elles ne sont pas absolues (pâramârthika ), ni complètement pures 
(trimandalaparisuddha ), ni irréfutables ( ahârya ), ni infaillibles 
(avikdra ). La position [purement neutre] adoptée par les saints 
(i ârya ) est nommée Prajnâpâramitâ. 

V. MÉTHODES POUR ACQUÉRIR LA PRAJNÀPÀRAMITÀ. 

1. Par la pratique successive des cinq vertus. 

Question. — Nous savons maintenant que le caractère essentiel de 
la Prajnà consiste dans l’absence de caractère ( animitta ) et la non- 
perception (anupalabdhi) ; comment l’ascète ( yogin ) peut-il l’acqué¬ 
rir? 

Réponse. — Le Buddha prêche la Loi par des artifices salvifiques 
(upàya), et l’ascète, qui agit en conformité avec cette prédication, 
finit par acquérir la Loi. C’est comme s’il empruntait une échelle 
pour gravir une falaise abrupte, ou s’il prenait un bateau pour 
traverser la grande mer. Dès sa première résolution ( prathamadttot - 
pâda), le Bodhisattva entend dire par le Buddha, par un disciple 
ou dans un sütra que tous les Dharma sont absolument vides ( atyan - 
tasünya ), qu’ils n’ont pas de nature définie ( aniyatasvdbhâva) à 
laquelle on puisse croire ou adhérer, que la Loi absolue ( paramârtha ) 
détruit tout vain bavardage {prapanca) et que le Nirvana est la 
sécurité ( ksema ) par excellence. [Alors, le Bodhisattva se dit] : 
« Moi qui veux sauver tous les êtres, puis-je m ’emparer seul du 
Nirvana? Pour le moment, mes mérites {punya) 1 mes qualités (guna), 
mon savoir ( jnàna ), ma sagesse ( prajnà) et la force de mes super¬ 
savoirs (i alhijnabala ) sont encore imparfaits ( aparipürna) ; je ne 
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puis donc guider les êtres; je dois d’abord compléter les causes 
et conditions ». Il pratique donc les cinq vertus ( pâramitâ ) à com¬ 
mencer par le don : 

1. Par le don matériel (âmisadâna) , il gagne de grandes richesses 
(mahâdhana ) ; par le don de la Loi (dharmadâna), il acquiert une 
grande sagesse (mahâprajnâ) . En exerçant ces deux dons, il peut 
guider les pauvres ( daridra ) et les introduire dans le Triple Véhicule. 

2. Par l’observance de la moralité (sïla), il reprend naissance 
dans un état noble, parmi les dieux ou les hommes; il échappe lui- 
même aux trois destinées mauvaises ( durgati ) et il fait en sorte que 
les êtres les évitent à leur tour. 

3. Par la patience (ksânti), il écarte le poison de la colère (kro- 
dhavisa ), il obtient la beauté physique et une suprême distinction. 

Ceux qui le voient se réjouissent, le respectent, l’estiment et le 
vénèrent; à fortiori quand ils l’entendent prêcher la Loi. 

4. Par l’énergie ( vïrya), il détruit, ici-bas et dans l’au-delà, toute 
paresse ( kausïdy'a ) dans l’acquisition des mérites du Chemin; il 
obtient ainsi un corps de diamant ( vajrakâya ) et une pensée iné¬ 
branlable (acalacitta). Par ce corps et cette pensée, il détruit l’or¬ 
gueil (abhimâna) des profanes et leur fait obtenir le Nirvana. 

5. Par l’extase ( dhyâna ), il détruit la distraction ( vïksiptacitta), 
il s’écarte des cinq désirs ( kâma ) et des plaisirs coupables, et il 
enseigne aux êtres à s’en écarter. 

L’extase est la base ( àsraya) de la Prajnàpàramità : celle-ci naît 196 b 
spontanément ( svatah ) en s’appuyant sur la vertu d’extase. Un sütra 
dit : « Le bhiksu concentré ( ekacitta) et recueilli (samâhita) peut 
contempler le Vrai caractère des Dharma ». 

En outre, le Bodhisattva sait que le Monde du désir ( kâmadhâtu) 
abonde en péchés d’avarice ( mâtsarya) et de convoitise ( chanda ) 
qui tiennent fermées les portes du bien. En pratiquant la vertu du 
don, il détruit ces deux défauts et ouvre les portes du bien. — 
Voulant les tenir toujours ouvertes, il pratique les dix bons chemins 
de l’acte (kusalakarmapatha) . — Mais, par la vertu de moralité 
(sïla) , il n’obtient pas l’extase et la sagesse, car, n’ayant pas éliminé 
les désirs (kâma), il viole la vertu de moralité; c’est pourquoi il 
pratique la patience (ksânti). Il sait que, par les trois premières 
vertus [don, moralité et patience], il peut ouvrir les portes du 
mérite (punya). 
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D’autre part, il sait que le fruit de rétribution ( vipâkaphala ) des 
mérites n’est pas éternel et qu’après avoir joui du bonheur parmi 
les dieux et les hommes on retombe encore dans la douleur. Dégoûté 
de ces mérites transitoires, le Bodhisattva recherche le Vrai caractère 
ou la Prajnàpàramità. Comment l’obtiendra-t-il ? Il parviendra cer¬ 
tainement à l’obtenir par la concentration de la pensée ( ekacitta ). 
Pour s’emparer des perles précieuses ( ratvamani) des rois dragons 
( nâgarâja ), il faut veiller attentivement à ne pas toucher le dragon: 
on obtiendra alors un Jambudvipa de valeur. [De même], par l’at¬ 
tention ( ekacitta ) et l’extase ( dhyâna ), le Bodhisattva écarte les cinq 
désirs (kâma) et les cinq obstacles ( nïvarana ) ; pour obtenir la joie 
spirituelle, il déploie une grande énergie ( vïrya ). C’est pourquoi, 
aussitôt après la patience, on parle d’énergie. Le sütra dit en effet : 
«L’ascète, s’étant assis le corps droit et ayant fixé son attention 
en face, recherche énergiquement le recueillement et, dussent sa 
chair et ses os se corrompre, il ne se désiste jamais » x . Ainsi 
donc l’énergie prépare l’extase. 

Quand on possède des richesses, les donner n’est pas difficile; si 
on craint de tomber dans les trois destinées mauvaises ( durgati ), ou 
de perdre sa bonne réputation, garder la moralité ( sila ) et la patience 
(■ ksânti ) n’est pas difficile non plus : c’est pourquoi les trois pre¬ 
mières vertus ne réclament [guère] d’énergie. Mais ici, tranquilliser 
sa pensée et rechercher le recueillement en vue du Vrai caractère de 
la Prajnàpàramità est une chose difficile et qui exige de l’énergie. 
C’est en l’exerçant qu’on atteindra la Prajnàpàramità. 

2. Par la pratique d’une vertu seulement. 

Question. — Faut-il avoir pratiqué les cinq vertus pour obtenir 
la Prajnàpàramità, ou suffit-il d’avoir pratiqué une ou deux vertus 
pour l’obtenir ? 

Réponse. — Les vertus ont un double aspect : 1. une même 
vertu, par interaction, englobe toutes les vertus; 2. on pratique 
les vertus chacune en son temps ( anukâlam ) et à part ( prthak ). 
[Dans le premier cas], c’est la vertu prédominante qui impose son 

1 Cf. la formule bien connue (Majjhima, I, p. 425, etc.) : Idlia bhikkliu 
aranfiagato vâ rukklxamülagato vâ éunüdgdragato vd nisïdati pallankam 
dbhujitvâ ujum kdyam panidhàya parimukham satim upatthapetvâ. — 
Sur le serment de l’ascète qui s’engage à conserver cette position jusqu’au 
résultat final, voir ci-dessus, p. 929, n. 1. 
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nom. 11 en va comme d’un conglomérat fait des quatre grands 
éléments ( mahâbhûtasamghâta ) : bien que les quatre grands éléments 
soient inséparables (avisamyukta ), c’est l’élément prédominant qui 
impose son nom [au conglomérat] 1 . Il y a, disions-nous, « inter¬ 
action » [entre les vertus], car une seule et même vertu renferme 
les cinq autres, et il n’est pas possible d’acquérir la Prajnàpàramità 
indépendamment des cinq autres vertus. [Dans le second cas], en 
pratiquant les vertus par ordre successif, on acquiert la Prajnàpà¬ 
ramità à cause de l’une ou l’autre vertu. 

Quand un homme qui a produit la pensée de la suprême et parfaite 
illumination (anuttarasamyaksambodhi) pratique le don (dâïto), il 
cherche à découvrir le caractère ( laksana ) du don. Le don n’est ni 
un ni plusieurs, ni éternel ni non-éternel, ni existant ni non-exis¬ 
tant, etc., ainsi qu’on l’a dit dans la réfutation du don (p. 724). 196 c 
Grâce au don, le Bhodhisattva découvre le Vrai caractère qui est 
le même pour tous les Dharma. Ainsi donc, par le don [seul], on 
peut obtenir la Prajnàpàramità. 

Il est des gens qui, observant la moralité (sïla), n’ont aucune 
peine à ne pas tourmenter les êtres. Mais, lorsqu’ils saisissent des 
caractéristiques ( nimittodgrahana ) et s’y attachent (abhinivesa), 
ils provoquent des controverses ( vivâda ). Ces hommes qui primi¬ 
tivement n’avaient aucune animosité contre les êtres, éprouvant 
maintenant de l’aversion ou de l’affection pour un système (dog¬ 
matique), se mettent à haïr leurs adversaires. Aussi, s’ils veulent 
ne pas tourmenter les êtres, ils doivent pratiquer l’égalité foncière 
à l’égard de tous les Dharma (dharmasamata ). S’ils distinguent 
entre ce qui est péché et ce qui ne l’est pas, ils ne pratiquent pas 
la vertu de moralité. Pourquoi ? Parce qu’ils détesteront le péché 
et aimeront son contraire; leur pensée s’exalte et ils en reviennent 
à tourmenter les êtres. C’est pourquoi, par une vue juste sur le 
péché et son contraire, le Bodhisattva n’éprouve en son cœur ni 
aversion ni affection. Voyant de la sorte, il acquiert la Prajnàpà¬ 
ramità rien qu’en pratiquant la vertu de moralité. 

3. Le Bodhisattva fait cette réflexion : « Si je n’acquiers pas la 
patience à l’endroit des Dharma (dharmaksânti) , je ne pourrai pas 

i Les quatre éléments sont présents dans la motte de terre, car la terre 
possède humidité, chaleur et mouvement; mais, comme l’Élément terre 
(prthivïdhâtu) , caractérisé par la solidité ( lchaklcliatatva ), prédomine dans la 
motte, on parle do « motte de terre ». Voir ci-dessus, p. 1099. 
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rester toujours patient. Tant qu’ils ne subissent pas l’oppression, 
tous les êtres sont patients ; mais, quand la douleur vient les torturer, 
ils perdent patience. Ils sont comme ces prisonniers qui craignant 
la bastonnade, se réfugient dans la mort. C’est pourquoi, je dois 
produire la dharmaksânti : il n’y a ni bourreau, ni insulteur, ni 
victime non plus; j’ai seulement à subir la punition ( vipâkaphala ) 
des méprises (t nparyâsa) de mes existences antérieures ( pürvajan - 
man) ». Dès lors, le Bodkisattva ne fait plus de distinction entre 
l’objet de la patience et la patience elle-même; il pénètre profondé¬ 
ment dans le vide absolu (atyantasünya) : c’est la dharmaksânti . 
Doué de cette dharmaksânti, il ne tourmentera plus jamais les êtres. 
La sagesse associée à cette dharmaksânti, c’est la Prajnàpàramità. 

4. L’énergie ( vïrya ) est présente dans tous les bons Dharma et 
peut réaliser tous les bons Dharma. Tandis que la sagesse, mesurant 
et analysant les Dharma, pénètre la nature des choses ( dharma - 
dhâtu) f l’énergie lui fournit son aide. D’autre part, en sachant que 
le Vrai caractère de l’énergie est indépendant du corps et de la 
pensée, le Bodhisattva est réellement inébranlable. Une telle énergie 
peut donner naissance à la Prajnàpàramità; les autres énergies, 
h l’instar de la magie ( màyâ ) ou du rêve ( svapna ), sont fausses et 
irréelles; c’est pourquoi on n’en parle pas. 

5. Lorsque la pensée concentre son attention, elle peut voir en 
vérité la Vrai caractère des Dharma. Ce Vrai caractère ne peut 
être perçu [par l’expérience], à savoir ce qui est vu ( drsta ), 
entendu (sruta), pensé (mata) et connu ( vijnâta ) *. Pourquoi ? 
Parce que les six sens et leurs six objets grossiers sont tous trom¬ 
peurs et résultent de la rétribution des causes et conditions. Là, 
tout ce qui est connu et vu est trompeur ; et aucun savoir trompeur 
ne mérite créance. Ce qui mérite créance, c’est seulement la Sagesse 
véritable obtenue par les Buddha au cours de périodes incalculables 
( asamkhyeyakalpa ). Puisque cette sagesse s’appuie sur l’extase 
( dhyâna ) et la considération attentive du Vrai caractère des Dharma, 
on peut dire que le dhyâna donne naissance à la Prajnàpàramità. 

197 a II est des cas où, sans pratiquer les cinq vertus, on pénètre le 
Vrai caractère des Dharma uniquement par audition ( sravana) t 
étude (adhyayana) , réflexion (manasikâra) ou calcul ( gananâ ) : le 
savoir des moyens ( upâyajnâna ) donne naissance à la Prajnàpâra- 

i Inexpérience vulgaire (vyavaliàrâ ), c'est ce qui est drçtasrutamatavijnâta ; 
cf. Rhys Davids-Stede, s. v. dittlia; Koéa, IV, p. 160. 
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mità. Parfois aussi, ce sont deux, trois ou quatre vertus qui donnent 
naissance à la Prajnàpàramità. De même, certains réalisent le fruit 
du Chemin (mârgaphala) en entendant prêcher seulement une vérité 
( satya ) ; d'autres réalisent le fruit du Chemin en entendant prêcher 
deux, trois ou quatre vérités. L'homme qui éprouve des doutes sur 
la vérité de la douleur ( duhkhasatya ) trouve le Chemin quand on 
lui prêche la vérité de la douleur ; et il en va de même pour les trois 
autres vérités. L'homme qui éprouve des doutes sur toutes les quatre 
vérités trouve le Chemin quand on lui prêche les quatre vérités. 
Aussi le Buddha dit-il à un bhiksu : « Si tu peux trancher le désir 
( râga ), je garantis que tu obtiendras l'état d'Anàgâmin; si tu tran¬ 
ches le désir, sache bien que la haine ( dvesa ) et l'erreur ( moka) 
seront tranchées par le fait même » *. Il en va de même pour les six 
vertus : pour détruire le défaut dominant d'avarice ( mâtsarya) f 
il faut prêcher une homélie sur le don, et les autres défauts seront 
détruits par le fait même; pour détruire des défauts mélangés, il 
faut prêcher les six vertus à la fois. Par conséquent, qu'il s'agisse 
de tel ou tel comportement particulier ou de l'ensemble des com¬ 
portements, c'est pour tous les hommes qu'on prêche les six vertus 
et non pas pour un seul homme. 

3. Par l'abstention de toute pratique. 

En outre, le Bodhisattva acquiert la Prajnàpàramità sans pra¬ 
tiquer aucun Dharma et sans obtenir aucun Dharma. Comment 
cela ? Toutes les pratiques ( caryâ ) sont fausses et vaines : de près 
comme de loin, elles présentent des défauts. En effet, les mauvais 
Dharma ( akusaladharma ) sont funestes de près; quant aux bons 
Dharma (kusaladharma ), ils se transforment et se modifient à la 
longue; ceux qui s'y attachent [finiront par] éprouver chagrin et 
douleur : de loin, ils présentent donc des défauts. [Les bonnes et 
mauvaises pratiques] sont comparables à un aliment appétissant et à 
un aliment répugnant qui seraient, tous deux, empoisonnés. Dès qu’on 
mange l'aliment répugnant, on éprouve du déplaisir. Quand on mange 
l'aliment appétissant, on éprouve, sur le moment, une douce satis¬ 
faction ; mais, dans la suite, il vous ôtera la vie. Il faut donc éviter 
ces deux sortes d’aliments, et il en va de même pour les bonnes et 
les mauvaises pratiques. 


83 


1 Sur ce texte, voir ci*dessu8, p. 1029, u. 1. 



1112 


[k. 18, p. 197 b] 

Question. — S’il en est ainsi, pourquoi le Buddha a-t-il prêché 
les trois pratiques : la pratique brahmanique (brahmacarya) , la 
pratique divine ( divyacarya ) et la pratique noble ( dryacarya ) 1 ? 

Réponse. — La pratique noble consiste à exercer l’absence de 
toute pratique. Pourquoi ? Parce que, au cours de toutes les prati¬ 
ques nobles, on ne s’écarte jamais des trois portes de la délivrance 
(vimoksamiikha). Les pratiques brâhmaniques et les pratiques divi¬ 
nes naissent en tant qu’elles saisissent les caractéristiques des êtres 
( sattvanimittograhana ) ; bien qu’elles ne présentent pas de défauts 
au moment où on les exerce, elles en auront plus tard, et les réalités 
qu’elles poursuivent actuellement apparaîtront toutes fausses. Cepen¬ 
dant le saint (drya) qui, avec un esprit détaché (asaktacitta), exerce 
ces deux sortes de pratiques, ne commet pas de faute. 

Pour celui qui exerce ainsi l’absence de pratique, plus rien n’exis¬ 
te : les méprises ( viparyâsa ), les tromperies ( vancana) et les passions 
(klesa) ne naissent absolument plus, car elles sont purifiées comme 
l’espace (âkdsasuddha ). Il acquiert le Vrai caractère des Dharma 
en tenant sa non-acquisition ( anupalabdhi ) pour une acquisition. 
Il est dit dans la « Prajnà non-acquise » : « Les Dharma, matière 
( rüpa ), etc., ne sont pas vides en raison de la vacuité : ils sont 
originellement et éternellement vides en soi; les Dharma, matière, 
etc., ne sont pas non-perçus ( anupalabdha ) parce que la sagesse ne 
les atteint pas : ils sont originellement et éternellement non-perçus 
en soi » 2 . C ’est pourquoi il ne faut pas nous demander combien 
197 b de vertus il faut pratiquer pour obtenir la Prajnàpàramità. Les 
Buddha, par bienveillance ( maitrï ) et compassion ( karund ) envers 
les êtres, enseignent des pratiques pour se conformer à l’usage 
courant ( samvrti ), mais il n’y a là rien d’absolu (paramdrtha ). 

Question. — Si la Prajnàpàramità ne peut être ni acquise ni 
pratiquée, pourquoi l’ascète la recherche-t-il ? 


1 II s'agit des trois pratiques ( caryâ ) ou des trois résidences ( vihâra) 
définies plus haut, Traité, I, p. 162-163. 

2 Référence vague et imprécise à un passage classique de la littérature 
des Prajnà : cf. Pancaviméati, éd. Dutt, p. 37-38 (traductions chinoises de 
Hiuan tsang, T 220, k. 402, tome 7, p. 11 b 26-11 c 16 ; de Mok§ala, T 221, 
k. 1, p. 4 c 18-28; de Dharmarakça, T 222, k. 1, p. 152 a 16-152 b 2; de 
Kumàrajîva, T 223, k. 1, p. 221 b 25-221 c 10) ; Ôatasàhasrikâ, p. 118 sq., 812 
sq., 932 sq. — Les sütra et les sàstra du Grand Véhicule ont souvent utilisé 
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mn 


Réponse. — Les choses qui ne peuvent être acquises sont de deux 
sortes : 1. Les plaisirs du monde, que Ton peut rechercher, mais qui 
ne répondent pas à l'attente, ne peuvent être acquis; 2. Le Vrai 
caractère des Dharma, dont la note définie ( niyatanimitta ) échappe 
à la perception, ne peut être acquis. N'étant pas inexistant, il com¬ 
porte mérite ( punya ) et sagesse ( prajnâ ) et augmente les racines 
de bien (kusalamüla ). Les profanes ( prthagjana) qui spéculent 
sur les affaires humaines ( lokadharma ) ont des gains ( lâbha ), etc.; 
et il en va de même pour toutes les bonnes qualités. Mais, c 'est selon 
l'esprit du monde qu'on parle d'acquisition; dans l'esprit du 
Buddha, rien n'est acquis. 

Tel est, en résumé, le sens de Prajnàpàramità; plus loin, nous 
en parlerons plus au long. 


co texte en le citant plus ou moins fidèlement : cf. Kâsyapaparivarta, p. 94, 
$ 63; Madli. vrtti, p. 248; Sütrâlamkâra, éd. Lévi, p. 76; Samgralia, p. 116-118; 
Siddki, p. 521, 531. Voici des extraits de la recension de la Pancavimsati 
(î. o.) : 

Iha bodhisattvo mahâsattvah prajnüpâramitâyâm caran, bodhisattva eva sait 
bodhisattvam na samanupasyati... rüpam api na samanupasyati... Tathâ ht 
rùpam rüpasvabhâvena éünyam... Na sûnyatayâ rûpavi sünyam... nànyatra 
rüpdo chünyatâ ... rüpam eva sünyatâ... sûnyataiva rüpam ... Ndmamdtram 
idam y ad idam rüpam ... Tathà hi mâyopamam rüpam ... mâyâ ca nàmamâ- 
tram ... Mâyâdarêanasvabhâvasya hi notpàdo na nirodho na samkleso na 
vyavadânam... Tathà hi krtrimam nâma... Tâni bodhisattvah prajnâpàrami- 
tâyâm caran sarvanàmâni na samanupasyati, asamanupaàyan nâbhiniviéate. 

Le raisonnement tenu ici pour le rüpa est répété pour les quatre autres 
skandha et s'applique d ’une manière générale à tous les Dharma sans exception. 



D/1967/0482/2 




TABLE DES MATIÈRES 


Avant-propos . v 

Supplément aux abréviations . xix 

CHAPITRE XVI. L'Histoire de éàriputra. 621 


I. éàriputra à la fête du Giryagrasamâja (621). — 

II. éàriputra et Maudgalyâyana chez Sanjaya (623). — 

III. Conversion de éàriputra et de Maudgalyàyana 
(630). — IV.Origine du nom de éàriputra (636). — 


V. Sarvàkàra (640). — VI. Sarvadharma (642). — VII. 
Pourquoi éàriputra interroge-t-il ? (646). 

CHAPITRE XVII. La Vertu du Don . 650 

I. Définitions de la Prajnâpâramitâ (650). — II. La 
méthode de non-résidence (656). 

CHAPITRE XVIII. Éloge de la Vertu du Don . 658 

CHAPITRE XIX. Les Caractères du Don . 662 


1. Définition du Don (662). — II. Diverses sortes de 
dons : 1. Dons appartenant aux trois mondes (663) ; 

2. Don pur et impur (664) ; 3. Autres sortes de dons 
(675) ; 4. Don interne (688). 

CHAPITRE XX. Vertu du Don et Don de la Loi . 692 

I. Don de la Loi (692). — II. Vertu du Don (701). — 

III. Perfection du Don (709). — IV. Non-existence de 
la chose donnée (724) et de l'objet extérieur (725) : 

1. Controverse avec le réaliste (725) ; 2. Controverse 
avec l'atomiste (728) ; 3. L'objet, création subjective et 
vide (730). — V. Non-existence du donateur (734) et de 
l'Âtman (735) : 1. L'Àtman n'est pas objet de connais¬ 
sance (735) ; 2. Controverse avec le personnaliste (736). 









1116 


TABLE DES MATIÈRES 


— VI. Le don et les autres vertus : 1. Le don et la vertu 
du don (750) ; 2. Le don et la vertu de moralité (752) ; 

3. Le don et la vertu de patience (754) ; 4. Le don et la 
vertu d’énergie (755); 5. Le don et la vertu d’extase 
(763); 6. Le don et la vertu de sagesse (766). 

CHAPITRE XXL La moralité . 770 

I. Définition de la moralité (770). — II. Diverses 
sortes de moralités (771). — III. Avantages de la mora¬ 
lité (772). — IV. Inconvénients de l’immoralité (780). 


CHAPITRE XXII. Le caractère de la moralité . 782 

PREMIÈRE PARTIE : LA MORALITÉ EN GÉNÉRAL . 782 


I. S’abstenir du meurtre : 1. Conditions pour qu’il 
y ait meurtre (784) ; 2. Le vœu de ne pas tuer 
(785) ; 3. Que l’abstention du meurtre est parfois indif¬ 
férente (786); 4. Le «domaine» de l’abstention du 
meurtre (787); 5. Nature de l’abstention du meurtre 
(787) ; 6. Avantages résultant de l’abstention du meurtre 
(789) ; 7. Châtiments du meurtre (792) ; 8. Plutôt mourir 
que tuer (793). — II. S’abstenir du vol : 1. Définition 
du vol (795) ; 2. Avantages du renoncement au vol 
(796) ; 3. Châtiments du vol (798). — III. S’abstenir de 
l’amour défendu : 1. Définition de l’amour défendu 
(799) ; 2. Châtiments de l’amour défendu (801). — IV. 
S’abstenir du mensonge : 1. Définition du mensonge 
(803) ; 2. Châtiments du mensonge (805). — V. S’abste¬ 
nir de vin : 1. Diverses sortes de boissons (816) ; 2. 
Inconvénients de la boisson (817). 

DEUXIÈME PARTIE : LA MORALITÉ D'ENGAGEMENT 

(SAMÀDÂNAâlLA) . 819 

I. Moralité du laie ou avadâtavasana : § 1. La quintuple 
moralité de l’upâsaka : 1. Le Pancasïla (819) ; 2. Les cinq 
sortes d’upâsaka (821) ; 3. La récompense de l’upâsaka 
(821). — § 2. L’octuple moralité de l’upavâsastha : 1. 

La prise des vœux par l’upavàsastha (826) ; 2. La prise 
des vœux par l’upâsaka (829) ; 3. Pourquoi célébrer 
l’upavâsa aux six jours de jeûne (831); 4. L’origine 
des six jours de jeûne (835) ; 5. Comparaison entre le 








TABLE DES MATIÈRES 


1117 


Pancaslla de l’upâsaka et l'Astângasïla de l’upavâsastha 
(837) ; 6. Les quatre degrés dans la moralité du laïc (837). 
II. Moralité du religieux ou pravrajita : 1. Supé¬ 
riorité des vœux religieux sur les vœux laïcs (839) ; 2. 
Moralité du srâmanera (846) ; 3. Moralité de la siksa- 
mânâ (848) ; 4. Moralité de la bhiksunï (849) ; 5. Moralité 


du bhiksu (851). 

CHAPITRE XXIII. La Vertu de Moralité . 853 

CHAPITRE XXIV. La Vertu de Patience . 865 

I. Définition et division de la patience (865). — IL 


La patience à l'endroit des êtres : 1. Indifférence envers 
les flatteurs (867) ; 2. Indifférence envers les bienfai¬ 
teurs (880) ; 3. Indifférence envers les femmes (880) ; 

4. Support des persécuteurs (889). 

CHAPITRE XXV. La Patience à l'endroit du Dharma . 902 

I. Définition générale (902). — II. Support des souffran¬ 
ces externes et internes, et des passions (903) : A. Sup¬ 
port des souffrances externes (904) ; B. Support des 
souffrances internes (904) ; C. Support des passions 
(906). — III. Patience relative à la Loi bouddhique 
(912). 

CHAPITRE XXVI. L'Énergie . 927 

I. L'énergie, quatrième vertu (927). — II. Les avantages 
de l'énergie (933). — III. Les progrès dans l'énergie 
(935). 

CHAPITRE XXVII. La Vertu d’Énergie . 946 

I. Les caractères de l'énergie (946). — II. La vertu 
d'énergie (948). — III. L’énergie et les autres vertus 
(968). —IV. Énergie corporelle et mentale (970). 

CHAPITRE XXVIII. La Vertu d'Extase . 984 

I. Nécessité de l'extase (984). — IL Moyens d’acquérir 
l’extase : A. Premier moyen : éliminer les désirs sen¬ 
suels (987) : 1. Rejeter les couleurs (990) ; 2. Rejeter les 









1118 


TABLE DES MATIÈRES 


sons agréables (994) ; 3. Rejeter les odeurs agréables 
(994) ; 4. Rejeter les saveurs agréables (998) ; 5. Rejeter 
les touchers agréables (1000). Deuxième moyen ; : écarter 
les obstacles : 1. Écarter la convoitise (1013) ; 2. Écarter 
la méchanceté (1015) ; 3. Écarter la langueur-torpeur 
(1017) ; 4. Écarter la dissipation et le regret (1018) ; 5. 
Écarter le doute (1019). Troisième moyen : Pratiquer 
les cinq Dharma (1020). — III. Définition des divers 
Dhyàna et Samàpatti (1023). — IV. Questions relatives 
aux Dhyàna (1035). — V. Dhyânapàramitâ (1043). 


CHAPITRE XXIX. La Vertu de Sagesse . 1058 

CHAPITRE XXX. Les Caractères de la Prajnâ . 1066 


I. La « grande » Prajnâ (1066). — II. La Prajnâ et les 
Prajnâ (1066) : 1. Prajnâ des Sràvaka (1067) ; 2. 
Prajnâ des Pratyekabuddha (1068) ; 3. Prajnâ des Bud- 
dha et des Bodhisattva (1070) ; 4. Prajnâ des hérétiques 
(1070). — III. La Prajnâ et renseignement de la Loi : 
1. L’enseignement du Pitaka (1074) ; 2. L’enseignement 
de l’Abhidharma (1077); 3. L’enseignement de la 
Vacuité (1078). — IV. Connaissance des caractères iden¬ 
tiques et multiples : 1. Caractères identiques en tout 
Dharma (1095) ; 2. Caractères multiples (1101) ; 3. 
Caractères et Vacuité de nature propre (1104). — V. 
Méthodes pour acquérir la Prajnàpàramità : 1. Par la 
pratique successive des cinq vertus (1106) ; 2. Par la 
pratique d’une vertu seulement (1108) ; 3. Par l’abs¬ 
tention de toute pratique (1111). 









UNIVERSITÉ DE LOUVAIN 
INSTITUT ORIENTALISTE 


UNIVERSITEIT TE LEUVEN 
INSTITUUT VOOR ORIËNTALTSTIEK 


PUBLICATIONS 

DE 

L’INSTITUT 

ORIENTALISTE 


Automne 1967 


L'administration de la Bibliothèque du Muséum 
est entièrement indépendante de celle de la 
Revue « LE MUSÉ O N ». 


BIBLIOTHÈQUE DU MÜSÉON 


ORIENTALIA ET BIBLIGA LOVANIENSIA 



D/1967/0482/3. 




BIBLIOTHÈQUE DU MUSÉON 

Les volumes sont brochés jusqu'au n° 49, et toiles à partir du n° 50. 

Les nouveautés et les récentes réimpressions sont marquées d'un astérisque. 


1. A. van Lantschoot, Recueil des colophons des manuscrits chré¬ 
tiens d'Égypte. 

Tome I. Les colophons coptes des manuscrits sahidiqwes. 2 fascicules, 1929, 

xvm-224-154 p. Epuisé. 

2. G. Ryckmans, Les noms propres sud-sémitiques. 

Tome I. Répertoire analytique. 1934, xxi-415 p. 

Tome II. Répertoire alphabétique. 1934, 134 p. 

Tome III. Concordance générale des inscriptions sud-sémitiques. 1935 xxrv- 

207 p. Les 3 vol. 720 fr. 

3. J. Muyldermans, A travers la tradition manuscrite d'Évagre 

le Pontique. Essai sur les manuscrits grecs conservés à la Biblio¬ 
thèque Nationale de Paris. 1932, 96 p. 180 fr. 

4. Le Muséon, Tables des années 1882 à 1931 , dressées par Ara. 

van Lantschoot. 1932, vn-141 p. Epuisé. 

5. W. Couvreur, De Hettitische H. Een bijdrage tôt de studie van 
het Indo-Europeesche vocalisme. 1937, xn-395 bl. Uitverkocht. 

6. G. Ryckmans, Grammaire accadienne. 4 e éd. revue par P. Naster. 

1960, xx-121-29* p. 300 fr. 

7. É. Lamotte, La Somme du Grand Véhicule d'Asanga (MâJiâyâ- 
nasamgraha). 

Tome I. Versions tibétaine et chinoise ( Hiuan-tsang ). 1938, vm-99 p. 10 pl. 

Épuisé. 

Tome II. Traduction et commentaire. 1938, vm-345-72* p. Épuisé. 

8. P. Naster, L'Asie Mineure et l'Assyrie aux VIII e et VII e siècles 
av. J.-C. d'après les Annales des rois assyriens. 1938, xvm-119 p. 

Epuisé. 

* 9. A. Ghilain, Essai sur la langue partlie , son système verbal , 
d'après les textes manichéens du Turkestan Oriental. 1939, vin* 
119 p. Réimpr. 1966. 230 fr. 

10. C. Van den Eynde, La version syriaque du commentaire de 
Grégoire de Nysse sur le Cantique des Cantiques. 1939, xii-132 p. 

Épuisé. 

11. A. J. Van Windekens, Lexique étymologique des dialectes to- 

khariens. 1941, lv- 219 p. Épuisé. 

12. P. Naster, Chrestomathie accadienne. 1941, xvi-104 p. Réimpr. 

240 fr. 



13 . S. Binon, Les origines légendaires et Vhistoire de Xéropotamou 
ctdcSaint-Paxd de VAthos (publié par F. Halkin). 1942, xv-334p. 

480 fr. 

14 . B. L. Van Helmond, Mas'oud du Tour 'Abdin. Un mystique 

syrien du XV e siècle. 1942, xiv-64-103* p. 240 fr. 

15. J. Masson, La religion populaire dans le Canon bouddhique 

pâli. 1942, 156 p. 240 fr. 

*16. L. Th. Lefort, Les vies coptes de saint Pachôme et de ses pre¬ 
miers successeurs (Traduction française). 1943, xci-432 p. Réimpr. 
1966. 500 fr. 

17 . A. J. Van Windekens, Morphologie comparée du tokharien. 
1944, xvm-380 p. Épuisé. 

* 18 . É. Lamotte, Le traité de la Grande Vertu de Sagesse deNâgâr- 
juna. 

Tome I. Chap. I à XV. 1944, xxxn-620 p. Réimpr. 1966. 

Tome II. Chap. XVI à XXX. 1949. xxn p. - p.621 à 1118. Réimpr. 1967. 

Les 2 vol. : 1000 fr. 

19. J. Vergote, Phonétique historique de Végyptien. 1945, iv-150 p. 

300 fr. 

20. M. Hofinger, Étude sur le concile de Vaisàlï. 1946, 300 p. 300 fr. 

21 . A. VanRoey, Nonnus de Nisibe , Traité apologétique. Étude , 

texte et traduction. 1948, xn-62-72* p. 300 fr. 

22. A. van Làntschoot, Un précurseur d’Athanase Kircher , Thomas 

Obicini et la scala Vat. copte 71. 1948, xv-88 p. 300 fr. 

23 . C. H. Roberts and Dora B. Capelle, An Early Euchologium. 
The Dêr-Balizeh Papyrus Enlarged and Reedited. 1949, 72 p. 

240 fr. 

24 . É. M. Buytaert, L'héritage littéraire d'Eusèbe d'Émèse. Étude 
critique et historique. Textes. 1949, xiv-192-217* p. 480 fr. 

25 . A. van den Branden, Les inscriptions thamoudéennes. 1950, 

xvi-597 p., 22 pl. 600 fr. 

26 . G. Ryckmans, Les religions arabes préislamiques. 2 e éd. 1951, 

65 p. Épuisé. 

27 . H. De Meulenaere, Herodotus over de 26 e Dynastie. 1951, 

xxrv-158 bl. 240 fr. 

28 . Jacques Ryckmans, L'institution monarchique en Arabie méri¬ 

dionale avant VIslam (Ma'in et Saba). 1951, xxiv-368 p.480 fr. 

29 . A. J. Van Windekens, Le pélasgique. Essai sur une langue 

indo-européenne préhellénique. 1952, xii- 179 p. 325 fr. 

30 . A. Jamme, Pièces épigraphiques de Heid bin ' Aqîl , la nécropole 
de Timna' (Hagr Kohlân). 1952, xix-242 p., 26 pl. 450 fr- 


31. J. Muyldermans, Evagriana Syriaca. Textes inédits du British 

Muséum et de la Vaticane. 1952, x-186 p. 300 fr. 

32. J. Gribomont, Histoire du texte des Ascétiques de saisit Basile. 

1953, xix-348 p. 850 fr. 

33. P. van den Ven, La légende de saint Spyridon , évêque de 

Trimithonte. 1953, 158*-200 p., 4 pl. 400 fr. 

34. M. Hofinger, Le Congrès du Lac Anavatapta ( Vies de saints 
bouddhiques). I. Légendes des Anciens. 1954, 346 p. 480 fr. 

35. A. J .Van Windekens, Contributions à Vétude de Vonomastique 

pêlasgique. 1954, vm-76 p. 120 fr. 

36. R. B. Slametmuljana, Poëzie in Indonesia. Een literaire en 

taalkundige studie. 1954, xvi-248 bl. 240 fr. 

37. R. Hespel, Le florilège cyrillien réfuté par saint Sévère d'An¬ 
tioche. Étude et édition critique. 1955, xx-258 p. 360 fr. 

38. G. Garttte, L'ancienne version géorgienne des Actes des Apôtres 

d'après deux manuscrits du Sinaï. 1955, 184 p. 300 fr. 

39. A. Càrnoy, Dictionnaire étymologique du Proto-indo-européen. 

1955, xii- 224 p. Épuisé. 

40. A. van den Branden, Les textes thamoudéens de Philby. I. 

Inscriptions du Sud. 1956, xvi-192 p., 15 pl. 240 fr. 

41. A. van den Branden, Les textes thamoudéens de Philby. II. 
Inscriptions du Nord. 1956, xxxiv-163 p., 23 pl. 240 fr. 

42. Jacqueline Pirenne, Paléographie des inscriptions sud-arabes. 

Contribution à la chronologie et à l'histoire de l'Arabie du Sud 
antique. Tome I, Des origines jusqu'à l'époque himyarite . (Ver- 
hancl. van de Kon. Vlaamse Academie voor Wetenschappen, 
Letteren en Schone Kunsten van België, Kl. der Letteren, Verh. 
n r 26). Brussel, 1956, 337 p. 34 pl., 6 tableaux. 900 fr. 

*43. É. Lamotte, Histoire du Bouddhisme Indien. * Des origines 
à l'ère éaka. 1958, xn-862 p., 30 pl.. 7 dessins, 5 cartes. Réimpr. 
1967. 1150 fr. 

44. M. Martin, The Scribal Character of the Dead Sea Scrolls , I. 

1958, xxxn-410- 70* p. 690 fr. 

45. M. Martin, The Scribal Character of the Dead Sea Scrolls , II. 

1958, il- p.411 à 718-14* p. 460 fr. 

46. A. Carnoy, Dictionnaire étymologique des noms grecs de plantes. 

1959, xi-277 p. 400 fr. 

47. J. Doresse et E. Lanne, Un témoin archaïque de la liturgie 

copte de saint Basile. B. Capelle, Les liturgies « basiliennes » 
et saint Basile. 1960, n-75 p., 5 pl. 120 fr. 


48. Jacqueline Pirenne, Le royaume sud-arabe de Qatabân et sa 
datation d'après Varchéologie et les sources classiques , jusqu'au 
Périple de la Mer Érythrée. Cartes et planches. 1961, xv-248 p. 

400 fr. 

49. A. J. Van Windekens, Études pélasgiques. 1960, xi-163 p. 300 fr. 

50. Expédition Philby-Ryckmans-Lippens en Arabie . — II, 1, A. 
Grohmann, Arabie Inscriptions . 1962, xxvm-193 p., 24 pl. 

400 fr. 

51. É. Lamotte, L'Enseignement de Vimalakïrti. 1962, xv-488 p. 

500 fr. 

52. A. Grohmann, Arabie Papyri from Hirbet el-Mird. 1963, xlvi- 

126 p., 35 pl. ~ 580 fr. 

*53. G. Jucquois, Phonétique comparée des dialectes moyen-baby¬ 
loniens du nord et de l'ouest. 1966, 318 p., 8 pl. 850 fr. 

*54. R. Shih, Biographies des Moines Eminents de Houei-Eiao. A 
paraître début 1968. Environ 220 p. 

De nouveaux volumes sont en préparation. 


ORIENTALIA ET BIBLICA LOVANIENSIA 

1. L'Ancien Testament et l'Orient. Études présentées aux VI es Jour¬ 
nées Bibliques de Louvain (11-13 septembre 1954). 1957, 230 p. 

toilé : 300 fr. 
broché : 250 fr. 

2 . F. Gils, Jésus Prophète d'après les Évangiles synoptiques. 1957, 

xi-196 p. toilé : 230 fr. 

broché : 190 fr. 

3. J. Vergote, Joseph en Égypte. Genèse chap. 37-50 à la lumière 
des études égyptologiques récentes. 1959, xi-219 p. 

toilé : 200 fr. 
broché : 160 fr. 

4. Le Psautier , ses origines , ses problèmes littéraires , son influence. 
Études présentées aux XII e0 Journées Bibliques de Louvain 
(29-31 août 1960), éditées par R. De Langhe. 1962, 453 p. 

toilé : 450 fr. 



Hors série : 

*1. Miskgian, Manuale lexicon armeno-latinum. Roma, Sacra Congre- 
gatio de Propaganda Fide, 1887, xxvm-484 p. Reproduction 
anastatique. Louvain, 1966. 480 fr. 

*Trentième anniversaire de l'Institut Orientaliste , 1 er février 1966 / 
Dertig jaar Instituvt voor Oriëntalistiek, 1 februari 1966. [Discours 
académiques, en français et néerlandais, de J. Vergote, Mgr 
G. Ryckmans, J. Ryckmans, Mgr A. Descamps ; conférence en 
français de G. Tucci, Explorations récentes dans le Svat. (Textes 
publiés dans Le Muséon 79, 1-2, 1966)]. Louvain, 1966, 72 p. 70 fr. 


Les commandes relatives à ces publications doivent être envoyées 
uniquement h l’adresse suivante : 

Institut Orientaliste de l’Université de Louvain, 
Bibliothèque de l’Université, 

PI. Mgr. Ladeuze, 

Louvain 

Belgique 

Compte de chèques postaux, Bruxelles, n° 3782.26 
Société Générale de Banque, Louvain, n° 48.829.00 
Kredietbank, Louvain, n° 15.260. 


Conditions : 

Une remise de 30 % est accordée aux libraires et éditeurs, et do 10 % aux bibliothèques. 
Les frais d'envoi et les taxes assimilées au timbre sont toujours à charge des acheteurs. 
Les libraires belges sont priés d'indiquer les commandes destinées à l'étranger. 

La Rédaction des collections publiées par l'Institut Orientaliste recevra avec recon¬ 
naissance des suggestions pour la réimpression d'ouvrages épuisés. 


Demandez-nous le dernier catalogue de nos publications. 



